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مھ کټ 


تدم 


كتاب « الفلسفة القرآنية » من آبرز آثار العقاد الخالدة › 
يتضمن مقدمة وسبعة عشر فصلا وخاتمة ٠‏ جمع فيه كل ما يمكن 
أن يقال عن الاسلام ومبادئه » وأوامره ونواهيه , وما يجب أن 
يكون عليه المسلم في حياته الدنيوية » وموقفه من جميع مظاهر 
الحياة » ومن النأس ء ومن نفسه ٠‏ 

وليست مهمتنا في هذا التقديم أن نفصل ونستقصي جميع ما 
أورده الكاتب من آراء وآفكار » بل نريد التلميح تلميحا موجزا 
الى ما بسطه في فصوله كدليل متواضع الى ما سوف يواجهه القارىء 
في خضم هذه الفصول من آراء سديدة » وشرح مستفيض للأسس 
التي يقوم عليها صرح الاسلام ٠‏ 

وأول ما يلتفت اليه هو أن القرآن الكريم كتاب عقيدة 
يخاطب الضمير الانساني » وليس من شأنه أن يفصل مسائل العلم 
التي تتجدد في كل زمان » وفي كل جيل » وهو مع خلوه من كل مأ 
يناقض العلم أو يتعارض مع النظريات العلمية التي تنشا جيلا 
بعد جيل يحث على التفكير ولا يتضمن حكما من الأحكام يشل 
حركة العقل أو يحول بينه وبين الاستزادة من العلوم كلما نجم 
متها جديد ٠‏ 

ويستهل شرح الفلسفة القرآنية بتقزير أن لا خلاف في أن 
لكل شيء سببا » ولكن السبب ليس هو موجد الشيء بل حادث 
سابق للشيء أو مقترن به مثل النور والصوت في قذيفة المدفع ٠‏ 
فالنؤر تيصرم العين أولا ثم يليه الصوت., وليس النور السابق 
هو المسبب للصوت ٠‏ وهكذا كل ما يحدث في الوجود يحكم المقل 
بأنه ناتج عن سبب وليس هذا السبب هر موجده » فلا پد من 
تقدير المصدر الأول لجميع الأسباب وجميع الكائنات ٠‏ 

وعنده أن الأخلاق التي يدعو الاسلام الى التجمل بها هسي 
الأخلاق التي تنشأ من صحة النفس وصحة الجسد على السواء ٠‏ 


فالنفس الصحيحة تصدر عنها آأخلاق صحيحة ٠‏ والجسد الصحيح 
يصدر عنه عمل صحيح ٠‏ والنفس الصحيحة لديها القدرة على 
الامتناع أو الاقدام » وتجعل الانسان يتصرف كما يليق بالكرامة 
الانسانية » وتبعده أو تصده عما ينزل به الى درك الحيوان ٠‏ 
والأخلاق الجميلة اله حشت عليها شزيعة الاسلام هي الأخلاق 
التي تنبع من شعور الإنسان بالتبعة » ومن ايثار رفعة النفس 
وسموها على كل ما يشينها وينحدر بها الى حضيض الهوان ٠‏ 
أما الحكومة التي نص عليها القرآن فهي عينها الحكومة التي 
نسميها الحكومة الديمقراطية في عصرنا الحاضر ٠‏ وهي تقوم 
على مبدآ وتعمل المحكومين لا لمصلحة الحاكمين , وتقع تبعات 
الحكم فيها على الأمة كلها لا على طبقة خاصة ٠‏ وترجع الشورى 
الى ذوي الر آي والحكمة › ولا سبيل فيها الى طغيان فرد جبار » أو 
الى جماعة كثيرة العدد وممنوع في حكومة القرآن خزن الأموال 
التي لا تلفق في وجوهها > وحرمان الغقراء من تيسير سبل العمل 
والرضى عن العيش ٠‏ وممنوع كذلك عصبية الجنس أو الأسرة 
اذ لا فرق في ذلك بين انسان وانسان ٠‏ فجميع الناس متساوون 
في الحقوق والواجبات » الا آنهم متفاوتون بالفطرة ويجب أن 
يظلوا متغاو تین › وهنا التفاوت ينبفسي آن يكسون بالفضل 
والجدارة والمواهب لا في العرق أو الجنس أو الأسرة أو اللون ٠‏ 
آما الم آة في نظر الاسلام فقد آجملت ما لها وما عليها » وعينت 
منزلتها بالنسبة الى الرجل 'الآية الكريمة : « ولهن مثل الذي 
عليهن بالمعروف وللرجال عليهن درجة » ٠‏ 
وقد أوضم العقاد هذه الدرجة التي يتقدم بها الرجل على 
المرأة بآن الطبيعة لا تنشيء جنسين مختلفين لتكون لهما صفات 
الجنس الواحد ومؤهلاته وغاية حياته » فلم يكن جنس النساء 
مساويا لجنس الرجال قط في تاريخ آمة من الأمم على مختلف 
البيئات والحضارات ٠‏ وعلة ذلك هي تفوق الرجل على المرأة في 
القدرة والتاثي ٠‏ فهو يتفوق عليها حتى في الأعمال العامة التي 
زادلتها الوف السنين » ويبزها في الطهو , وتفصيسل الثياب . 
وفنون التجمل » وتركيب الأثاث ؛ وكل ما يشتر كان فيه من 
أعمال البيوت ٠‏ ولئن تفرغت المراة لعادة النواح على الموتى منذ 


النسوية يوما قصيدة في الرثاء تضارع ما نظمه الشعرام الرجال 
سواء منهم الأميون والمتعلمون 5 ٠‏ 

وعند تناوله بالبحث ‏ مسألة الأسر أو الىرق عسرض رآي 
أفلاطون في نظام الاسترقاق فقال انه اعتبر هذا النظام ملازما 
للجمهورية الفاضلة وحرم على الرقيق حق المساواة بغيره من 
الأحرار لأنه مخلوق حقير لا يحسن بالسيد أن يهتم بالاساءة 
اليه “ وجعل أرسطو الرق نظاما ملازما لطبائع الخليقة البشرية 
لأن في العالم أناسا مخلوقون للسيادة وأناسا مخلوقون للطاعة 
والخضوع ٠‏ وغاية ما يمكن أن يتفضل به السادة على الأرقاء 
تشجيع هؤلاء على الترقي من منزلة الآلة المسخرة الى منزلة الآلة 
المتصرفة اذا بدت منهم بوادر الفهم والتميين ٠‏ وعند ظهور 
المسيحية في بلاد اليونان أوصى القديس يولس العبيد باطاعة 
السادة والاخلااص لهم ٠‏ وكان الحواري پطر س پاس العبيد بمثل 
ذلك وآيده الفيلسوف توما الأكويني كبر حكماء الكنيسة آخذا 
يمذ هب أستاذه أرسطو مصرحان بأن القناعة بالمنرلة البخسة من 
المعيشة لا تناقض فضييلة الايمان ٠‏ 

وقارن بين تلك النظريات وبين أحكام القرآن الرق فتال ان 
فك الأسرى أو قبول الفدية متهم ٠‏ وأوصى بالاحسان الى الأرقام 
كما أوصى بالاحسان الى الوالدين والاقرباء * وجعل اعتاقهم 
حسنة تكس عن كثير من السيئات ٠‏ 

وفي مجال العءلاقات الدولية حث القرآن المسلمسين على ان 
تقوم علاقاتهم مع الأمم الأخرى على العهود و الوفاء بها واتمامها 
الى مدتها ان كانت موقوتة ٠‏ واذ! غدر المتعاهد يعامل بمثل 
عمله مع تجنب الجور والتنكيل وايثار اليس على العقاب 5 
ويخطيءم أقبح الخطأ من يدعي أن الاسلام دين سيف و أن العلاقة 
بيئه و بين الأمم علاقة حرب وقتال ؛ وما لجا المسلمون قط الى 
السيف وفي الامكان وضع غيره من الوسائل في مكانه , وما قاتلوا 
الا مد اشعين عن أنقسهم وعن ديذهم ومقدساتهم » وقد التزموا 


يطعمون على نظام واحد ؛ فضلا عما يستفيده الفرد من الصيام 
في حياته الروحية أو حياته الخلقية بتعويده ضبط النفس وانماء 
قدرتها على الفكاك من أسر العادات > واخضاع الجسد لدواعي 
العقل والروح ٠‏ 

وقاده البحث في الفلسفة القرآنية الى التصوف فر أى أنه عميق 
الجذور فيها » وليس كما ادعی البعض أنه دخيل على الاسلام › 
وأنه نجم عن اتصال العرب المسلمين بغيرهم من الأمم والشعوب ٠‏ 

أما التسمية فاختلفوا فيها » فاستبعد بعضهم اقتباسها من 
اليونانية وردوها تارة الى أهل الصفة ؛ وتارة الى لبس الصوف » 
وتارة الى الصناء ١ ٠ ٠‏ 

ومن ناحية اعتناق المسلم للتصوف القائم على التنسك 
والتقشف والتفرغ للرياضة الروحية ذكر أن الاسلام في الأصل 
يحرم عليه أن يوصد بيديه أبواب الحياة الجسدية »› وينهاه أن 
يترك العمل لينقطع عن الدنيا وينسى نصيبه .منها ٠‏ فالحياة 
الروحية في الاسلام ينبغي أن تلتزم القصد أو الوسط ؛ فلا 
استغراق في الجسد » ولا انقطاع عنه في سبيل الآخرة » وذلك 
طبقا للحكمة القائلة : « اعمل لدنياك كأنك تعيش أبدا ؛ واعمل 
لآخرتك كأنك تموث غدا» ٠‏ 
«واذا كان الاسلام قد عرف أناسا من « النساك » الذين 
تفرغوا للمطالب الروحية فانما كان ذلك على سنة التخصص في 
كل مطلب من مطالب الحياة الانسانية ولم يكن من قبيل الالفاء 
أو التعطيل لمطلب من هذه المطالب الضرورية » ٠‏ 

وھکذا اذا ظھں يين المسلمين من يؤش القوة الروحية على 
متعة الجسد فيجب أن لا نلومه وننحي عليه » لأن هذا الايثار 
ملكة راسخة فيه لا يجوز تعطيلها كما لا يجوز الوقوف في وجه 
اللاعب اذا آثي المهارة في اللعب على المهارة في فنون العقل ومطالب 
الروح ٠‏ 

وأخيرا تحدث في الفصل الأخير من كتابه عن « الحياة الأخرى » 
فذ ك أن الاديان الكتابية آمنت بالحياة بعد الموت » و كذلك فعل 
بعض الفلاسفة كافلاطون و ر« IG‏ 

أما أفلاطون فقد علل بقاء النفس بأنها جوس بسيط مجرد 


لا يقبل التجزئة ولا الانحلال » وهي قوام الحياة » وما هو حياة 
لا يمكن أن يعود « لا حياة » ٠‏ 

وآما « و كانت فتن بتى نظو يسن في بام اين على أن 
الانسان مفطور على الايمان بالقانون الأخلاقي الذي ي 
بالجزاء العدل لكل عمل يصدر عن الانسان ٠‏ ولكن هذ[ الجزام 
لا يتم دائما في فترة هذه الحياة الدنيا » فيلزم من ذلك أن تكون 
هناك حياة أخرى لينال ذلك الجزام من يستحقه ب 

ورأي هذين الفيلسوفين يدلنا على أن مسألة الحياة يعد 
الموت ليست فقط مسألة اعتقاد وايمان بل هي أيضا مسألة بحث 
وتفكير » وهكذا يستخلص من الآيات القرآنية أن الحياة الأخرى 
قضية يؤمن بها القلب كما يهدي اليها المتل ٠‏ 

هذه لمحات مقتبسة مما تضمنه هذ! الكتاب لا تغني عن مطالعته 
بأكمله وامعان النظن في كل فصل من قصوله ٠‏ 

وني النهاية لا بد من اسداء الشكى الجزيل للسيد شيف عبد 
الرحمن الأنصاري صاحب المكتبة العصرية في صيدا وبروت 
لاهتمامه باعادة طبع هذا الكتاب الس پد > فجزاه الله عن القراء 
خير الجراء ٠‏ 


مل 


ادن لازمة من لوازم الجاعات البشرية . 

ولم يكن الدين لازمة من لوازم ا إعات البشربة لأنه مصلحة وطنية » 
أو حاجة نوعية 

لان الدين قد وجد قبل وجود الأوطان : 

ولأن الحاجة النوعية « بيولوجية » تتحقق أغراضها فى كل زمن » وتتوافر 
أبسبامها فى كل خالة » ولا بزال الإنسان بعد تحقق أغراضهاء وتوافر وسائلها فى 
حاحة إلى الدن . 

وغرائز الإنسان النوعية واحدة فى كل فرد من أفراد النوع وكل سلالة 
من سلالاته . ولكنه فى الدين مختلف أ كبر اختلاف » لأنه يتجه من الدبن إلى 
غابة لا تنحصر فى النوع ولا تتوقف على غرائزه دون غيرها » وليس الغرض منها 
حفظ النوع وكفى . بل تقر بر مكانه فى هذا الكون » أو فى هذه الحياة . 

فالإنسان يتعلق من النوع بالحياة .. 

ولسكنه يتعلق من الدين بمعنى الحيأة . 

ولن بوجد إنسان ليس له نوع » أوغرريزة وع ۾ آوآداب وغ لأن فة 

النوع ليست مما ينفصل عنه باختياره . ولكن قد يوجد إنسان يفوته معنى الحياة 
وقد وجد إنسان يهم معنى ال مياة على أنه إعراض عن الحياة الفردية » وعن 
المياة النوعية» ونوجّه الى ضرب الخر من الياة . 

وقد يتحول الإنسان من عقيدة إلى عقيدة » فلا يقال إذن أنه حول من 
عة نوعية إلى غربزة نوعية . لأن هذه الغر بزة لا تقبل التحول ولا التحويل 





)١(‏ وشيجة : الوشيجة في الاصل العرق من الشجرة » أو الخيط من 
ليف » وهي هنا بمعنى العلاقة والرابطة ٠‏ 


حت اعد 


بل يقال إذن أنه آمن بعلاقة جديدة بين اللخلائق جعيعا » و بين:الحياة أومصدر الحياة 

والإنسان إذا طلب من الدين الحياة الأبدية فهو لا يطلب ذلك لأنه فرد من 
أفراد : نوع . فإن النوع قد يبق ألوف السنين » وقد يندر الإنسان أنه مكفول 
البقاء بغير انتهاء » ثم لا يغنيه كل ذلك عن طلب الخياة الأبدية : لأنه بريد لحياته 
معنى لا بزول » وبريد أن يتصل تحياة الكو ن كله فى أوسع مداه . 

# 3F 

وليست العقيدة لازمة من أوازم الجاعات لبشرية لأنهم ردون ما 
دروسا علمية أو حيلا صناعية . 

فإن قوة الصناعة والعلم كامنة فى الإنسان ؛ لاتلجئه إلى قوة خارج اللإنسان . 

وإن ألف إنسان قد يعلمون عاما واحدا » ولا يمتقدون عقيدة واحدة ؛ بل 
ينكر أحدم عقيدة الآخر أشد الإتكار . 

کا أن الملاقة بين العالم والمعلوم قد نكون علاقة غريب بغريب ٠‏ وقد مل 
الإنسان أسرارا مل الكون » وهو يشعر بأنه غريب عنه أو عارض فيه . فإذا 
اعتقد فاعا يعتقد 5 يريد أن يشعر بأنه ليس فى السكون بالغريب » و يؤمن بأنه 
موصول الحيأة بحياته وليس بالعارض فيه . 

وليس مقياس التقيدة الصالمحة مقياس الدروس العلمية والحيل الصناعية » 
وإننا حسب العقيدة الصالحة من ص 'م أنها تنبض بالمقل والقر يحة » ولا تصدها 
عن سبيل العلم والصناعة » ولا حول بين معتقديها » وبين التقدم فى الحضارة » 
وأظوار الاجتاع . 

د د مد 

وينبغى أن يلاحظ فى هذا الصلاح أن الجاعات البشربة لاتعيش عمر إنسان 
واحد » ولا تنحصر فى طبقة واحدة . 
(1) القريحة : القريحة من الانسان : طبعه » وهو حسن القريحة أي انه 


يستنبط العلم والشعر بجودة الطيع ٠‏ 


فالعقيدة التى تصلم امشرة أجيال بشترك فيها عشرة أجيال مختلفون فى 
كثير من الأحوال والعادات . 

والعقيدة التى يدين بها الملابين بشترك فيها الخاصة والعامة والأعلياء. والأدنياء 
ولا تصاغ منها نسخة مستقلة لكل طبقة أو لكل فريق . 

فاأذى “يطلب من العقيدة الصالحة أن تصلح لكل هؤلاء يجتمعين » وأن 

تصلح لأعمار بعد أعمار لأنها ليس مما بخلم نارة بعد تارة » ولا مما يستبدل 

ببرامج السنوات ونصوص الدساتير . 

وموضوع هذا الكتاب هو صلاح المقيدة الإسلامية ‏ أو الفلسفة 
القرآ نية ‏ لحباة الجاعات البشرية » وأن الجاعات التى تدين بها تستمد منها 
حاجتها من الدين الذى لاغنى عنه » نم لا تفوتها منها حاجته إلى ال والحضارة ظ 
ولا استعدادها لجاراة الزمن حيما انجه بها مجراه . 

RK 

كنا تتحدث مع بعض الفضلاء من أعضاء لجنة البيان العربى ف موضوع 
الدين والنلسفة » فقلنا : إن العقيدة الدينية هى فلسفة الحياة بالنسبة إلى الأم الى 
تدين بهاء وأمها لا تعارض الفلسفة فى جوهرها » وأن الفلسفة تملح ا 
تصلح العقيدة للفلسفة » واستشمد نا على ذلك بآيات كثيرة من القران يستخرج منها 
السم فلسفة قرا نية > لا حول ينه و بين البحث فى غرض من أغراض الفكر 
والفمير 

وأا كانت العلاقة بين موضوع الفلسفة ؛ وموضوع الدين » فليس فى وسم 
فيلسوف صادق النظر أن ينسى أن الأديان قد وجدت بين جميع البشر » وأنها 
-- من ثم -- ححقيقة كونية لا يستخف بها عقسل يفقه معنى ما براه من غلواهس 
٠‏ هذه الحماة . 


لت 1 سه 


فاقترح على" بعضهم أن يكون هذا البحث موضوع كتاب . فألفت هذا 
الكتاب فى هذا الوضوع ٠‏ وسميته باس الفلسفة القرآنية لأنه أقرب الأسماء إلى 
بيان غرضه » وكان اسم «فلسفة القرآن» من الأسماء النى اقترحت فى سباق ذلك 
الحديث . خطر لى أن هذا الام قد وی إلى الذهن أننا نتخذ القرآن موضوعا 
لدراسة فلسفية کدراسة فلسفة النحو» أو البيان » أو التار يخ .. ولس هذا 
هو القصود مما كنا تحدث عنه » وإها القصود منه أن القرآن الكر.م 
يشتمل على مباخث فلسفية فى جملة البائل التى عالجها الفلاسفة من قديم امن » 
وأن هذه الفلسفة القرانية تغنى الجاعة الإسلامية فى باب الاعتقاد » ولا تصدها 
عن سبيل العرفة والتقدم . وهى لذلك نحق ضرورة الاعتقاد » وتمنع الضرر الذى 
يبتلى به من تصدم عقائدهم عن حرية الفكر » وحرية الضمير . 

وليس لاعلماء ولا للفلاسفة أن يطلبوا من الدين غير هذا . 

فهما يكن من رأيهم فى الإيمان بالله فهم لا يجهاون ولا يستطيعون أن بهاو 
أن الإعان س كاقدمنا ‏ ضرورة كونية» لا تخلقها مشيئة أحد من الآحاد؛ 
٠‏ ولوكان فى قدرة الرسل والأنبياء . 

فإذا أجمع الناس على الاعتقاد كفا كان اختلافهم فى الجنس » والزمن » 
والوطن » وللصلحة -- فليس هذا عمل فرد » ولا هو مما يقع بين المين والمين 
عرضا واتفاقا من فمل الحيلة والتديير » ولكنه باعث من م قوى الكون » 
لا يفلح الرسل والأنبياء فى نشر دعوته مالم يكن فى تلاك الدعوة مطابقة لحكة 
الحلق » وسر التكوين . 

وکل اعتراض يعترض به النكرون على جقائق الأديان لا يقام له وزن » فى 
مواسجهة هذه الظاهسة:الواقمة التى لا شك فها . 

بل هو لا ينقى الوح الإللمى 5 تخياوه » أوكا يمكن أن يتياوه . ولا يبطل 


0| س 


ضرورة الاعتقاد بين الجاعات البشربة محال من الأحوال . 

إنهم يتخذون من عقاند بعض المامة » أو عقائد بمض الخاصة » دليلا على 
أنها أمور لا تصدر من عند الله » الذى يصفه أصعاب الأديان بالمل »> والحكةء 
والقدرة على هدابة العقول إلى الصواب ؛ فى الكبير والصغير . 

فإذا كان هذا هو البطل للوحى الإلمى فكيف يبت الوح الإلمى فى 
قباس أولئك الفلاسفة أو الملماء ؟ 

أيثبت بعقيدة بدين بها العامة كا بدين بها اللخاصة » وتطابق الدروس العامية 
اليوم » 5 تطابقها عند ما تنقض نفسها بكشف جديد ؟ 

أيثبت بعقيدة تدخل العمل الصناعى - أو الملى كل سنة أوكل بضع 
سنوات للفحص والامتحان ؟ 

أيثبت بعقيدة ليست بعقيدة ولسكنها مجوعة من الأزياء الموسمية التى يخيرها 
اللإنسان 'نارة بعد نارة » ولا عزسيها ببواطن الضمير ؟ 

كلا . فان الوح الإلمى ‏ متىثبت - لايثبت على النحو الذى تخيلوه بل 
على النحو الذى عهدنا عليه الأديان » مع اختلاف المقول واختلاف الأجيال 
واختلاف العلومات , 

عقيدة هى عقيدة » وإعان هو إيملان . و بعد ذلك موافقة لدواعى الحياة 
ومطالب الفكر وخلحات الشعور . وهكذا تصح المقيدة » إرف سحت عل 
الإطلاق » وهكذا يكون الإإعان » إن كان إيمان . 

وقد رأيت أناسا يبطاون الأديان فى العصر الحديث باسم الفلسفة المادية » 
فإذا بهم يستميرون من الدين كل مخاصة من خواصه » وكل لازمة من لوازمه » 
ولا يستغتون عما فيه مرل عنصم الاويمان والاعتقاد » التى لا سند لها غير جرد 


سه 6[ سهد 


التصديق والشعور» ثم تجردونه مر قوته الى يبثها فى أعماق النفس » لأنهم 
اصطنعوه اصطناءا 6 وا بريجعوا به إلى مصدره الأصيل . 

فالؤمنون ببذه الفلسنة ألادية يطلبون من شيعتهم أن يكفروا بكل ثىء غير 
الادة » وأن يعتقدوا أن الأكوان.تنشأ من هذه الادة » فى دورات متسلسلة ؛ 
تتح لكل دورة منها فى نمايتها لتعوذ إلى التركيب فى دورة جديلة » وهكذ 
دواليك ) نم دواليلك إلى غير انتهاء . 

ويطلبون منهم أث ينتظروا اتم ا » على هذه الأرض » متى سحت 
بوم عن زوال الطبقات الاجتاعية . فإن زالت الطبقات الاجراعية فى هبذه 
المسنة أو بعدها ببضع نم سنوات فتلك بداية الفردوس الأبدى ؛ الذى يدوم مادامت 
رض والسماوات » وتنتعى إليه أطوار النار يعم »كا تنتهى بيوم القيامة » فى 
عقيدة الؤمنين بالأديان.. 

ولا يكلف دين من الأديان أتباعه تصديقاً أغرب من هذا التصديق » ولا 
نسلا با أنم من هذا اتسا . 

ولا خاو دين الفلسفة الادبة من شيطانه » وهو «الرأمالية» اللبيثة المبراء . 

کل مائی الدنیا من عمل سوء٤‏ أو فكرة سوء فه وكيد من هذا الشيطان 
الا كر امريد 

وکل ما فا من عمل سوء أو فكرة سوء يول و حول » ول فى مكانه 
بركات الفاسفة للادية وزضوانها » متى سار الأ إلى ملانّكة الرحجمة » وذهب 
ذلك الشيطان إلى قرارة المحم 

ولما طبقث هذه المقيدة فى البلاد الروسية ‏ على أبدى أصماب الفلسفة 
للادية ‏ خيل إليهم أنهم .ظفروا يحقيقة الحقائق واستغنوا بها عن كل ما اعتقده 
الإنسان فى جميم الأزمان » ولا سيا عقائد الأديان والأوطان . 





)١(‏ دواليك : بالفتح وبصيغة النشئية أي مداولة بسد مداولة 
(5) مريد : شيطان مريد بفتح بكسر ٠‏ أي خبيث شرير » 


وادخروها لازمن کله » بل لاد کله . ٠‏ ولكنهم م يصطدموا صدمئهم 
الأول فى الحرب العالمية الأخيرة حتى أفلست « عقيدة الأبد » كل الأفلاس ول أوا 
إلى الوطن يستعيدور:] مثله وإلى الديانة يستحدونها ويتمسحون مها . فنادوا 
« بالجهاد القوبى » ورحبوا بالصلوات ف العابد » وشجموا المصلين على ارتيادها » 
واجتمع زؤساء القساوسة فى حضرة زعماء اذهب الشيوعى » ليعلنوا المودة 
ممحلس الكنسة إلى نظامه القدم . 

وخوى هذه العبزة البالفة أن أسرار المقيدة أعمق وأصدق مما يدور بأوهام 
منكر يها » وأنها ذخيرة من ن القوة وحوافز الحياة تمد الجاعات البشرية نزاد صامح 
لا نستمدها من غيرها » وأن هذه النخيرة « الضرورية » لقت لتعمل عملهاء ول 
مخلق ليعبث مها العابثون » كلاطاف إأحدم طائف من الوم ؛ أوطارت برأسه 
نزغة عارضة » لا تثبت على امتحان . 

ان نكن 

وفى هذا المعصر الذى تتصارع فبه معالى اللياة بين الإيمان والتعطيل و بين 
الروح والادة » وبين الأمل والقنوط » تاوذ اللجاعات الإإسلامية بمقيدتها الث 
ولا تخطىء اللاذ . لأنها عقيدة تعطيها كل ما يعطيه الدين من خير» ولا تحرمها شيف 
من خيرات العم والحضارة . 

وهذا الذى ترجو أن بينه فى هذا الكتاب ,؟ 


ار ء ل ذى القعدة سنة e ١55‏ 
القاهرة فى | یر سنة ٠۹ ٤۷‏ عباس مور الماد 





)١(‏ التعطيل : مذهب التعطيل هو انكار الخالق وكون العالم فارغا عن 
صانع زينه ٠‏ 


المسّرآن والعيم 


تتتجدد العلوم الإنسانية مع الزمن على سنة التقدم » فلا تزال بين ناقص يتم » 
وغامض يتضح » وموزع يتجمع > وخطأ يقترب من الصواب ؛ وتخمين ترق 
إلى اليقين » ولا يندرف القواعد العامة أن تتقوض بعد وسوخ » أو تازعع بعد 
ثبوت » ويستأنف الباحثون تجار بهم فيها بعد أن حسبوها من الحقائق الفروغ 
منباعدة قرون . 

فلا يطلب من كتب المقيدة أن تطابق مسائل اسکلا لهرت مسألة منها 
جيل من أجيال البشر » ولا يطلب من معتقديها أن يستخرجوا من كتبهم 
تفصيلات تلك العلوم » كا تعرض عليهم فى معامل التجربة والدراسة » لأن هذه 
التفصيلات تتوقف على حاولات الإنسااٺ وجهوده » 5 تتوقف على حاجاته » 
وأحوال زمانه . 

وقد أخطأ أناس فى المضمور الأخيرة لأنهم أ نكروا القول بدوران الأرض 
واستدارتباء اعتّادا على ما فهموه من ألفاظ بءض الآيات . 

وجاء أناس بعدمم فأخطأوا مثل خطهم حيتف فسروا السماوات السبع 
بالسيارات السبع فى النظومة الشمسية» ثم ظهر أنها عشر لاسبع » وأن «الأرضين 
السبع » إذا صح تفسيرم لا تزال فى حاجة إلى التفسير . 

ولا بقل عن هؤلاء فى اللحطأ أولئك الذين زعموا آن مذهب التطور والارتقاء 
ثابت من بعض آيات القران كقوله تعالى « واولا دفم الله الناس بعضهم ببعض 


ا وات 


لفسدت الأرض » أو قوله تعالى : « فأما الزيد فيذهب جغاء وأما ما ينفع الناس 
فيمكث فى الأرض » . ۰ 

لأن الآيتين تؤيدان تنازع البقاء » و بقاء الأصلح » ولسكن مذهب التطور 
والأرتاء لازال بعد ذلك عرضة لكثير من الشكوك والتصحيحات » بلعرضة 
لسنة التطور والارتقاء التى تنتقل به من تفسير إلى تفسير . 

ورن الحطأ كذلك أن يقال : إن الأورو ببين أخذوا من القرآن كل 
ما اخترعوه من السلاح الحديث » لان القرآن الكر ب بجاء فيه حثا للسلبين : 
« وأعدوالم ما استطم من قوة ومن رباط اليل » ٠٠١‏ فقد يقال هم إن الاين 
سمعوا هذه الآيات مثات السنين فل يخترعوا تلك الأسلحة » وأن الأور بين 
لم يسمعوها فاخترعوها . 

فهل الاإسلام إذن لازم أوغير لازم ؟ وهل يضير الأور بين أن يجهاوه أوليس 
بضائرم أن يخترعوا ما اخترعوه وم نو 

وخليق بأمثال هؤلاء المعتسفين أن يحسبوا من الصديق الجاهل ء لأنهم 
يسيئون من حيثُ يقدرون الاإحسان . و يحماون على عقيدة إسلامية وزر أنفسهم ‘ 
وهم لا يشعرون . 

كلا . لا حاجة بالقرآن إلى مثل هذا الادعاء » لأنه كتاب عقيدة مخاطب 
الضمير » وخير ما يطلب من كتاب النقيدة فى مجال الم أن محث على التفكير, 
ولا يتضمن حك من الأحكام يشل حركة المقل فى تفكيره » أو حول ينه و بين 
الاستزادة من العلوم » ما استطاع سينا استطاع 

وكلهذا مكفول الس كتابه »كالم يكفل قط فى كتاب من كتب الأديان . 

فهو يجمل التفكير السليم ؟ والنظر الصحيح إلى بات ماف خلقه وسيل 
من وسائل الإعان بالله : 


: جقاء‎ )۲( ٠ الزبد : ما يعلو الماء وغيره من الرغوة , والخبث‎ )١( 
٠ الجفاء : ما نفاة السيل ء والباطل‎ 


س ١و‏ — 


« إن فى لق السموات والأرض واختلاف اليل والنهار لآآبات لأولي الألباب 
الین يذ كرون الله قياما وقمودا وعلى جنوبهم » ويتفكرون فى كلق السموات 
والأرض » ر بنا ما خلقت هذا باطلا سبحانك» فتنا عذاب النار» . 

وهو بحث المسلم على أن يفكر فى عالم النف سك يفكر فى عام الطبيعة . 


دأو 5 يتفكروا فى أنفسهم ما خلق الله السموات والأرض وما يينهما 


وهو يعظا الطالنين والصدقين عظة واحدة » وهى التفكير الذى يغنى عن جميع 
العفلات : 


«قل إنا أعظي بواحدة أن تقوموا لله مثنى وفرادى ثم تتشكروا » . 

د کذلك ین الله لک الآیات لمل تتفكرون » . 

وتلك الأمثال نضر بها للناس لعلهم يتفكرون ».. 

« ونفصل الآيات لقوم يعامون » , 

« قد فصّلنا الأيات لقوم يفقهون » . 

لابقع الس يفضي كا بتع بفضيلة ام + 

« يرفع الله لذن آمنوا والذين أوتوا العم درجات » . 

« قل هل يستوى الذين يعلمون والذين لا يملمون » . 

ولا بسأل السلم ريه نعمة هى أقوم وألزم من الم : 

« وقل رلى زدلى علما » . 

« إنما مخشى الله من عباده الملماء » . 

د 

فالقران الكر بم يطابق العم » أو بوافق الملوم الطبيمية بهذا المنى الذى ' 

قستقيم به المقيدة ‏ ولا تتعرض للنقائض والأظانين كلا تبدلت القواعد العلبية » 


أو تتابست الكشوف يحديد ينقض القدبم » أو يقين يبطل التخمين . 

وفضيلة الإسلام السكبرى أنه يفتح للمسامين أبواب العرفة » ويحثهم على 
وأوجها والتقدم فها » وقبو لكل مستحدث من العاوم على تقدم الزمن » وتجدد 
أدوات الكشف ووسائل التعلم . وليست فضياته السكبرى أنه يقعدم عن 
الطلب » وينهام عن التوسم فى البحث والنظر » لأنهم يعتقدون أنهم حاصاون 
على جميع العلوم . . 


من المتفق عليه اقتران الحوادث بالأسباب . يقول بذك العلماء والفلاسفة » 

3 يفول به عامة الناس فى أقواهم التى تجرى عجرى العادة . 

فالأسباب موجودة لا خلاف فيها من أحد . ولكن.الللاف الأ كبر 
فى السبيما هوء وماذا يعمل ؟ وهل الأسباب العاملة عنصر مستقل فى الكون 
والحوادث المعمولة عنصر أمعر تخالفه فى الكنه والقوة ؟ وهل السببية قوة تتنقل 
بين الأشياء والحوادث » أوهى قوة خاصة ببعض الأشياء والحوادث ؟: 

لكل ثىء سبب مافى ذلك خلاف ؟ 

ولكن ما هو السبب ؟* 

هل هو موجد الثىء الذى خلقه ولولاه لم يخلق ؟ 

و 0 لازن حدث على عدا 


ما يكون الاعتراض فى للسائل القكرية . 

فسكل ما يقرره العقل وهو واثق منه أن سبب الشى, يسبقه » أو يقترن به 
كلا حدث على سق واحد . 

ولكن السبق لا يستازم الويجاد . ويضربون لذلك مشل النور والصوت 
فى قذيفة كع ٠‏ فان العين ترى النور قبل أن تسم الأذن صوت القذينة » 
ولا یقول اغد : إن النور هو سبب الصوت . أوأنه هو سبب القذيفة » 
وان تكررت رؤيته وماع الصوت بعده مثات المرات أو ألوف الرات . وكذلك 
صياح الديكة قبل طلوع النهار؛ ووصول قطار الصبح قبل قطار الضحى » ودخول 


المرءوسين فى الصباح قبل دخول الرئيس إلى الدبوان » وغير ذلك من المتلااحقات 
القى تقترن على “رتيب واحد » ولا يستازم تلاحقها أن ييكون السابق منها موجدا 
لا لحقه » بأى معنى من معانى الإتهاد . 

كذلك يعترض العقل على السببية على العنى المتقدم بأن الثلازم بين الأسباب 
والنتا نج فى وقائع الطبيعة ليس تلازما عقليا كتلازم اقدمة والنتيجة فى القضايا 
المقلية. .. وإعا هو تلازم الشاهدة والإحصاء » وغابة ما تملسكه فيه أن نسحل 
هذه المشاهدة أوهذا الإحصاء . 

خدوث الصوت من القذيفة بقع على 5-7 نسمعه . ولسكن لا يام عقلا 
من تسلسل الحوادث التى تقم مم القذيفة أن نسمع ذلك الصوت ٠‏ وإها نستازم 
حدوله لاه قد حدث قبل ذلك ءرات » ولاز زيادة على ذلك فى دواعى الاستازام . 

فشكل ما هنالك - مما يسمى بالأسباب الطبيعية ‏ إنما هو مقارنات فى 
الحدوث » ولا تفسير فيها أمام العقل لتعليل الإيجاد 

قال الإإمام الغزالى بره على الفلاسفة : 

إن اتخصم بدعى أن فاعل الاحتراق هو النار قنط . وهو فاعل 0 
لا بالاختيار . فلا يمكنه الكف عما هو طبعه ٠‏ ولسكن هذا غير صميح . إذ 
فاعل الاحتراق هو الله تعالى بواسطة اللانّكة أو بغير واسطة » وأما 0 
جماد لا فمل لما ٠‏ وليس الفلاسفة من دليل على قوم إلا مشاهدة حصول الاحتراق ' 
عند ملاقاة النار » والشاهدة تدل على الحصول عنده ولا تدل على الحصول به 6 . 

و يقرب من رأى الغزالى هذا قول نيوتن صاحب مذهب الجاذيبة في ملحق 
التعريفات . 

فانه له يضرب الثل بيجسم يتحرك من ألف إلى باء ومن با إلى جيم » ومن جم 
إلىدال . فلا يمكن أن يقال فى هذه الخال ال إن حركة الجسم من ألف إلى باء ھی 


سبب حركته الثالية من باء إلى جيم » أو من جيم إلى دال ٠‏ ويشبه هذا الثل 
مثل أسعاب ديكارت عن ساعة تفق » وساعة أخرى تدق بمدها على إلدوام » 
فلا يمكن أن يقال : إن دقات الساعة الأولى مى سبب منشىء لدقات الساعة 
الثانية » وهكذا كل تلاحق فى الحوادث والمشاهدات . 

وقد ظهر الفيلسوف الإتجليزى دافيد هيوم بعد هؤلاء فبسط القول فى مسألة 
السببية بسطا وافيا يفسر هذه الآراء لجملة » ولا يمخرج غن لغوى ما قدمناه . 

و إذا نظرنا إلى أصول الأسباب الكبرى تعذر على العقل أن ينسب الغلواهص 
الطبيعية إلى هذه الأسباب التى تلازمها ثم يقف عندها . فن الشسير على المقل 
أن سل أن الظواهر المادية فى أسباب الحوادث بطبيعة مستمدة منها ملازمة لها » 
. مسثقرة فها . لان التسلم مهذا نسلم وجود مئات أوألوف من المادات كلها 
خالد ؛ وكلها موجود بذاته ؛ وكلها مع ذلك مؤر فى غيره » وهو مستحيل : 

فبل هناك ألوف من الادات » أو هناك مادة واحدة ؟ إن كان هناك ألوف 
من الادات كلها خالد بصفائه وطبائعه » فن العحيب فى العقل أن يكون الخالد 
مؤثرا فى خالد مثله » وأن بوجد الشىء منذ الأزل بطبيعته ومخصائصه ليؤثر فى 
شىء آخر موجود مثله منذ الأزل بغير تلك الفضائص وغير تلك الصفات . 

أما إن كانت هذه الخصائص محولات ترجع إلى مادة واحدة فى القدم ققد 
بطل أنها هى أسباب الموادث بطبعها » وتعين أن تكون عارضة تؤثر بمنا أودع 
فيها على حسب تلك التحولات » التى ترجع فى النهابة إلى مصدر واحد لا تعدوه . 

فالمقل ينتعى فى مسألة الأسباب إلى ننيجة واحدة تصح عنده بسدكل 
نقيجة : وهى أن الأسباب ليست فى موجدات الحوادث » ولا هي مقدمة علا 
بقوة تخصها » دون سائر اموجودات » ولكنها مقارنات تصاحها ولا تغنى عن 
تقدير المصدر الأول > يع الأسباب وجميع الكائنات . 


Yam‏ سے 


وهذا هو حكم الفران السكريم 
:هناك سنة فى الطبيعة « سنة الله فى الذين خاوا » ٠.١‏ « وان كيد لسنة الله 
تبديلا » . . . « ولا تجد لسنتا تويلا » . 70 ْ 
ولسكن الخ ق كله مررجعه إلى إرادة الله » أو إلى كلة الله . 
« إنا أمسره إذا أراد شيئاً أن يقول له كن فسكون » ٠.١.‏ « إنما قولنا لشىء 
إذا أردناه أن نقول له كن فيكون » ٠٠١‏ « سبحانه إذا قضى أما فإنما 'يقول له 
كن فيكون » ) 
وکل شىء فى السماء والأرض بإذن الله . 
« وهو الذى برسل الرياح بشرى بين يدى ر-مته حتى إذا أقلت سسابا ثقالا 
سقناه لبد میت فأنزلنا به الماء فأخرجنا به من كل المُّرات "كذلك تخرج اموق 
ملک نذ كرون »6 1 
. أبلد الطيب خر ج نباته پاذن ربه » 
« لا يمزب غنه مثقال ذرة فى السموات ولا فى الأرض رلا أصفر مرإ ذلك 
ولا أ كبر إلانى كتاب مبين » ظ 
« وما كان لنفس أن تموت إلا باذن الله » 
O ¥ ¥‏ 
والذى ينساق عندنا فى مساق العقل أن الحوادث كبيرها وصغيرها لا يمكن 
أن تحدث إلا بأمس املق المباشر من إرادة الله . 
فلاينساق عندنا فى مساق المقل أن الحادثة تحدث بفعل الأسباب أو النواميس 
ثم بفعل الإإرادة الإنمية . لأن الداموس لايملك وسمده قدرة الانطباق والتوافق 
التى يسبب بها ألف جادث على نسق واحد » ولا بد له من القدرة التى يتايم بها 
هذا النسبيب مرة عسرة » وحادثا حادثا » بلا فرق هنا بين اخْلةٌ والتفصيل . 
00 





٠ يعزب : عزب عنه عزوبا القسيء : بعد , أو غاب‎ )١( 


فلا فرق هنا بين الحادث اأذى يقع مرة واحدة » والحادث الذى يقع ملايين 
ملايين المراث : فكلها تتوقف فى بادى” الأم على إرادة الحلق والإنشاء . 

« كن فيكون » ْ 

وإنا د فيكون 6 تقريب إلى الذهن فى الجاز » والأمس أهون من ذلك 
حدا فى إرادة الاق . ١‏ 

وإما يهال الذهن الغلق بهذا التقدير لأنه يظن أن مسألة الخلق مسألة حل 
وانتقال » ونحريك أثقال ؛ وحيرة بون الا رقام وامقادبرالموزعة فى فاق النضاء 
السحيق . وى - على هذا الفان - شىء تختلف فيه القدرة على القليل » 
والقدرة على الكثير. ‏ . 

ولکننا نحن معشر البشر س قد رأينا بأنفسنا أن الموجودات امادية 
تنتهى فى حسابنا إلى معان ومعادلات رياضية . فالاإجاد إذن بالنسبة لصاحب 
الوجود الطلق هو مسألة ممقولات تقم لأنها قائمة فى المقل الحيط مجميع 
الكائنات » ولا فرق ين مايقع منها كثيرا متواترا أو بقع قليلا نادرا > ولا بین 
البميد منها والقريب » لأنه لا بعيد فى العقل امطلق ولا قريب » ولا بحاجة إلى 
انتقال ولا حمل أثقال !! ... 

F*# #‏ د 

وتأتى هنامسألة العجزات : شاه المعجزات » وماهو موقعها من التفكير السام 

موقمها على ما قدمناه أنها شىء لا مخالف العقل » ولكنه يخالف الألوف 
والتوائر فى احسوس . 

فإذا كان كل عمل من الأعمال لقا مباشرا فى إرادة اله فلا فرق فى حَكم 
المقل بن وقو ع العجزة » ووقوع الشاهدات المتكررة فى كل -لظة . ولايكون 
الاعتراض على المعجزة أنها شىء يرفضه العقل» ولا يجوز فى التفكير» و إنما يكون 


الاعتراض الصحيح : هل هى وقعت فلا أو ) تقع ! وهل فى لازمة أو غير 
لازمة للإقناع ؟ 

فلا يكثتع عقلا أن تقع العحزة » وا الذى يمتنع عقلا أن تقم عبنا لفبر 
ضرورة مم إمكان الاستغناء عنها » إذا تبين أن إقناع المكابر بنكان مكنا بغيرها . 

هل کن أن تتغير نواميس اللكون » وقوانين الطبيعة كلها دفعة واحدة ؟ " 

نم يمكن 

ولا فرق فى ذلك بين تغييرها فى فترة ما . وتغييرها فى جميع هذه الفاق 
وال كوان . 

ولسكن الذى لا عكن هو وقوع التغيير عبثاء مع إمكان اجتنابه والاستغناء 
عنه . . . وهكذا ينبغى أن يكون البحث فى حقائق العجزات . 

لأن تغيير الحوادث كلها فى قدرة المقدل الطلق أهون من تغيير الفرض فى 
عقل الرياضى وهو مغمض العينين . هذه قضية عقلية مجردة يستوى فيها حساب 
الكثير » وحساب القليل . ولسكن الثىء الذى لا يقع فى العقل الطاق هو 
العيث الذى لا يساغ فى العقل المطلق » ولافى سائر المقول . 

وقد أشار القرآن الكريم إلى الخوارق من باب الإيجاز» أومن باب السحرء 
فردها كلها إلى السبب الأسخير » الذى ترد إليه جميع الأسباب » وهو إرادة الخالق 
أو إذن الله . ش 

«أنى أخلق لكم من الطين كهيئة الطير فأنفخ فيه فيكون طيرا بإذن الله » 

٠...«‏ وما كفر سلوان ولكن الشياطين كفروا يعلمون الناس السحر وما أنزل 
على الملسكين زبابل هاروت وماروت وما يعلمان من أحد حتى يقولا إما حن فتنة 
فلا تكفر . فيتعامون منهما مأ يفرقون به بين للرء وزوجه وما هم بِضارَين به من 


أحد إلا بإذن اله » 


— A 
فكان هاروت وماروت يفعلان ما يفمله أصماب الحيل المجيبة وهم يقولون‎ 
۰ . قبل ذلك إنها من خفة البد » أو استهواء الأبصار » وفتنة المقول‎ 
وأيا كان ما قملاه فلح فيه وفى جميع الوارق أن العقل لا يهنم وقوعه‎ 
منعه لمستحيل . وأن ارجم فيه إلى مطابقته للحكة الإلمية » وضرورة التوسل‎ 
. به أوامكان التوسل بغيره فى مقام الإقناع‎ 


الان 


قيل فى تعليل نشأة الأخلاق أنها مصلحة اجتّاعية تتمثل فى عادات الأفراد 
سير العلاقات بهم ¢ وثم متعاولون فى -ماعة واحدة . 

ُو انطل قكل فرد فى إرضاء نزعاته » وحقيق منافعه دون غيره » لتعذر قيام 
الجاعة » وانتهى الأعر بفوات المصلحة الفردية نفسها . لتعرض كل فرد لعدوان 
الأخزين وتجزه عن تديير منافم كلها » وهى تتوقف على أعمال كثيرة موزعة بين 
الأفراد الكثير بن على اختلاف الصناعات . 

ومن هنا وجب على كل فرد أن بزل عن بعض نفمسه ويعدل عن بعض 
هواه» لک يضمن بهذا ازول اتا رأ كبر قسط 00 

وليس من اللازم أن م هذا النزول المتار بالتفاهم والتشاور » أو عن عل 
سابق بالنتيجة التى يصل إليها الجتمم بعد هذا النزول الإإجماعى » الذى يشترك فيه 
جميع الأفراد : 

ولكنه , نم اضطرارا بعد الحاولة والتجر بة وتصحييح الأخطاء بالغبرة والعقاب 

وأيا اهت القائلين فى تعليل الأخلاق فيا لا مشاحة عليه أن الأخلاق 
مصلاحة احتاعية ؛ وان الجاءعات غتلف بينها فى العادات » وأصول المرف » على 
حسب اختلافها فى أحوال الاجتماع . ْ 

لكنك خليق أن تسأل : إؤا تعادل خلقان فى النفم الاجتاعى ألا وجد 
هنالك مقياس نرجع إليه فى تفضيل أحدهها على الآخر ؟ أليس لاسة الال 


س )ل س 


أو زوع الإنسان إلى الكال شأن فى تفضيل بعض الأ غلاق على بعض » أو فى 
تمبيز بعضها بالاستحسان والإيشار » و بعضها بالمفت والاستنكار ؟ 

إن الوجوه كلها نافمة » بما فيها من المواس التى تؤدى وظائف الحياة » 
ولسكننا ثرى وجها واحدا من بينها يعلو بر وعة المسن على ألوف الوجوه» ويفدى 
بألوف الوجوه » ولمسله من جانب النفعة التى تستفيدها وظائف الجسم أقل من 
تلك الوجوه فى بعض المزاياء وأحوج منها إلى العلاج والتصحيح . 

فمل يدل اعتبار الجسال إلى جانب المنفعة فى وصف الجسد الإنسانى » ولا 
يحسب له اعتبار فى خصائص النفس » أو خصائص الزاج ؟ 

وهل نعتبر كل إيحاب يخلق من الأخلاق ميزانا حسابيا للمنفعة واللسارة > 
وتقدبرا تجاريا لصفقة من الصفقات ؟ 

وهل بروعنا كل خاق عقدار ما ينفمنا » بسواء نظرنا إلى النفعة العاومة 
المحسوية ء أو نظزنا إلى المنفعة التى تتحقق على طول الزمن فى أطوار الاجتاع ؟ 

لايد أن مخطر على البال أن « خاسة الجال » شأنا هنا كشأنها فى الإيحاب 
بمحاسن الأجسام » بل كشأنها فى الإيجاب بمحاسن الجساد » أيا كان القول فى 
أصل الشعور بالجال 

+ # عد 

وقيل فى تعليل نشأة الأخلاق أنها ترجع إلى مصدرين ىكل جماعة بشربة 
لا إلى مصسدر واحد » وأنها ترجع إلى مصلحتين لا إلى مصللحة واحدة . وقد 
تكون إحداهما على تقيض الأخرى» فيا تمليه وفها تستمليه.. 

قيل إنها ترنجع فى ناحية منها إلى مصلحة السادة » وترجع فى ناحية أخرى 
إلى مصلحة المبيد » وقد يتولون أخلاق الأقوياء والضعفاء » بدلا من أخلاق 
السادة والعبيد ا 


جد سح 


والرججح أن التفرقة بين أخلاق الكرام الأحرار» و بين أخلاق الام الحجناء ؛ 
ملحوظ فيها هذا العنى فى اللغة العر بية بين العرب الأقدمين » فكانوا يفهمون 
من وصف الأخلاق بالكر ية أنها أشلاق البادة الأحرار » ومن وصفها بالأشيمة 
أنها أخلاق قوم ليست لم أعرراق وليس لم خلاق ٠‏ ۰ 

وأحدث القائلين مهذه التفرقة بين الفكر بن من الأور بين فردريك نيتشه 
امعروف عذهبه الشهور عن « إرادة القوة » التى يمارض بها الا كتفاء محرد 
إرادة الحياة » وهى قوام أخلاق الضعفاء ممن لامطمع لهم فيا وراء عيش السكفاف 
أوعيش الأمان . 

ولك ماه الأخلاق القوبة ؟ هل عى أن يفعل القوى ما يشاء » لأنه 
قادر على أن يفعله » ولأن الضعفاء عاجزون عن صده والوقوف فى سبيله ؟ 

وهل كل ما يفعله الأقوياء خاق حميد محبوب ؟ 

و إذا قلنا:إن أخلاق القوة هى أخلاق القوى أمام الضعفاء » فا هى أخلاق 
القوى أمام القوى مثله ؟ وما هو الضابط الذى يجمل لاقوى عملا يليق به وعملا 


آخر لا يليق ؟ 
قديما فسر «هو بس» الفلسوف الإتجاز ىكل خلق حيد بأنه قوة أو دليل 
على قوة . 


فالصبر قوة » لأن الضعيف يجزع » ولا يقوى على الصبر والاحتال . 
والكرم قوة » لأن الكريم يق من قدرته على البذل » ويعطى من هو 
حتاج إلى عطاله » وهو ميف . 
والشجاعة قوة لأنها “رفض الجن والاستخذاء ' 
والعدل قوة . لأنه غلبة الإنمان العادل» على نوازع طمعه ودوافع هواه . 
والعفة قوة . لأنها تقاوم الشبوة والإغراء . 
)١(‏ الهجناء : الهجين من الناس من كان أبوه عربيا وأمه أمة غيسر 


محصتة ٠‏ (؟) خلاق : بفتح الخاء : النصيب من الخير )١( ٠‏ الاستخذاء : 
للذلة ٠‏ 


وال قوة لأنه مزريج من الصبر والثقة » وقد ينطوى على ثنىء من الترفم 
والاستنفاف بالمسىء . 
والر-مة قوة .لب إقاذ أن يستحق الرحمة من الرضى أو اجر أو الصغار 
الوكولين إلى رعاية الكبار . 
20 وقس على ذلك كل خلق ميد نفسره على هذا النحو من التفسير . 

۰ وغواه أن القوى محمد مته أعمال ولا تعمد منه أعال . وأا کان الارن 
يصمواب هذا الفحوى أو هذا التفسير فليس ف وسع أحد أن يقول : إن القوى 
يفل مايشاء ويندفع مع قونه كا بشاء » وأن كل ما يفمله وكل ما يندفم إلبه 
ميد جميل . 

فا هو الضابط إذن الأخلاق القوية ؟ أهو الاستطاعة ؟ أ كل ما يستطيعه 
القوى حميد وكل مالا يستطيعه ذمے ؟ إن معنى هذا إبطال مذهب الفوة من 
أماسه ؛ والرسجوع به إلى المجن وقلة الاستطاعة فى خائمة الطاف . 

ولاذا یشاء النوى أمسراء ولا يشاء أمرا آخر ؟ ألأنه يشاء ما يليق ؟ أو ؛ يشاء 
مايقدر عليه أو يشاء بلاضابط من القدرة واللياقة ؟ 

كل ذلك لا تفسره كلة « القوة » وحدها » ولا تغنى فيه عن تفسير يقترن 
بالقوة » و ييز ليا ماهو جميل من أعمالهاء وماهو شائن قبيح . 

ونعود إلى مذهب النفمة في الأخلاق » فنسأل : هل نرتضى أخلاق الجزع » 
أوأخلاق الغدر ء أوأخلاق اشا كسة » ولو م يكن ها علافة يمصال الاجتاع ؟ 

أليس فى رؤية الرجل ال جزوع قبح تفر منه النفس » ول كانت فيه سلامة 
صاحية » ولم يكن للخلق فى ذاته علاقة بالفضائل الاحتاعية ؟ 

أليس لنا مقياس لحر » غير مقياس المنفمة الاجتاعية › أو مقياس التفرقة 
بين الأقوياء والضمفاء ؟ 


E 


بلى . هناك مقياس لأ بد من الرجوع إليه فى جميع هذه الأحوال » وهو 
ححة النفس » وصعة الجسد على السواء . 
فالتفس الصحيحة تصدر عنها أخلاق سميحة , والجسد الصحيح يصدر 
عنه غمل يح »أا كان أثر الأخلاق والأعال فى حياة الجاعة » أوحياة الأفراد . 

إن القوى الذى يفعل مايشاء ليس بصحييح » لأنالنفس الصحيحة لا تنطلق 
كا تنطلق الآلة التى تماؤها قوة البخار» أو قوة الكه ر باء» قتصدم وشم » وتخبط 
خبط عشواء حيث تحملها القوة العمياء . 

لاصمة بغير ضابط أيا كان > الاجاع ومطلب الاجتاع . 

وكل ضابط معناه القدرة على الامتناع ؛ ورد النفس عن بعض ما نشاء » 
وليس معناه القدرة على العمل لحسب » ولا الفى.مع النفس ف كل ما نشاء . 

وهذا قبل كل شىء هو مصدر المال فى الأخلاق: مصدره أن القوة التفسية 
أرفع من القوة الآلية . مصدره أن يتصرف الإنسان؟ يليق بالسكرامة الإنسانية 
ولا يتصرف ؟ا محماه الفوة الحيوانية » أو الفوة التى بستسل لها استسلام الآلات . 

مصدره أن يكون الإنسان سيد نفسه» وأن يع أله بريد فيعمل أو يتنم عن 
العمل » وليس قصاراه أنه يساق إلى ما براد . 

إن امجتمع قد يملى على الإنسان ما يليق وما لايليق » ولكنه لا يفنيه عن 
هذا الضابط الذى تناط به جيم الأخلاق » كا تناط به حاسة الجال , لأنه دليل 
على سمة التكوين » وخاو النفس من الخلل والنشويه . 

ويهذا الضابط الذى لاغنى عنه ىكل لق من الأخلاق يتحدى الإنسان 
فرائض الجتمع كله ع إذا فرضت عليه ماينفر منه طبعه ؛ أو يجرح فيه حاسة الجال » 
وسليقة الشوق إلى الكال . فيعاو على الجتمع فى كثير من الأحيان » ولا يكون 
قصاراه أن ينقاد لما بمليه عليه . بل يخلق الآداب الاجتاعية الجديدة ؛ ولا يكون 





٠ قصاراه : القصارى بالضم : الجهد والغاية‎ )١( 


فى أعماله ومقاييسه محلوقا للمجتمم فى جميم الأحوال . 

مصدر الجال فى م الإنسان بالتبعة » وأن يدين تفسه بها 
لأه بأد أ: يشين نفسه ؛ ويعتبر « الشين » غابة ما تخشاه من عقاب . 

بسرالاعلان الجيلة هو « عزم الأمور » کا سما القرآن ؛ وهو مصدر كل 
خلق ميل حت عليه شر بعة القران . 

حل ¥ # 

فالشخصية اللإنسانية ترتق فى الجال الأخلاق » كنا ارتقت فى الاستعداد 
2 للتبعة 6 وتحاسبة النفس على دود الأخلاق . 

ولس للتفاوت فى جال اتلاق مقياس أصدق من هذا القياس » ولا آم 
مه فى جنيع االات ؛ وفى جيم القابلات بين المصال اخمودة ء أو بین داب 
تنك امفصال . 

وقد أمعنا إلى ذلك فى كتابنا « هتار فی اليزان » 'ححيث قلنا : إن « مقاييس 
التقدم كثيرة » يفع فبها الاختلاف والاختلال . . فإدا قسنا التقدم بالسعادة ققد 
تتاح السعادة لاحقير » ويحرمها المظيم . وإذا قسناه بالغنى » ققد يغنى الجاهل » 
ويفتقر العالم . وإذا قسناه بالعل ققد تعل الأم اللضمحلة الشاخة > وتجمسل الأم 
الوثيقة الفتية . إلا مقياسا واحدا لاقم فيه الاختلاف والاختلال » وهو مقياس 
السئولية واحتال التبعة . فإنك لا تضاهى بين رجلين » أو أمتين إلا وجدت 
أن الأفضل مهما هو صاحب النصيب الأوفى من السثولية . وصاحب القدرة 
الراجحة على النهوض بتبعاته » والاضطلاع حقوقه وواجباته . ولا اختلاف فى هذا 
القياس كلا قست به الفارق بين الطفل القاصر » والررجل 0 » أو بين المج 
والدنى ء أو بين الجنون والماقل » أو بين الجاهل والمالم » أو بين العبد والسيد : 
أو بين الماجز والقادر أو بين كل مفضول » وكل فاضل على اختلا ف أوجهالتفضيل» . 

› التبعة : ما فيه اثم يتبع به ' (۲) یشین : شان يشسين ضد زات‎ )١( 


°( 0 : ضامهى يضاهي : شايه وشاكل ؛ وعارض ٠‏ وضاعى 
E M&M ®‏ هاه : قارن ودازن ٠‏ 





لس اهلها ينيد 


والقران يقرر التبسة الفردية » وينوط بها كل تكليف من تكاليف 
الدين » وكل فضيلة من فضائل الأخلاق « ٠٠٠٠٠‏ ولا تكسب كل نفس 
إلا عليها ولا تزر وازرة وزر أخرى» . 

«كل نفس عا كسبت رهينة » . 

« ما ما کسبت وعلها ماا كتسبت» . 

« قل يأيها الناس قد جاءكم الحق من ر بك فن اهتدى فانها يهتدى لنفسه 
ومن ضل فإنها يضل عليها وما أنا علي بوکیل » . 

# د ا 

وما من صلة سحت علها القرآن إلا كان تقدير جمالها بمقدار نصييها من 
لوازي النفسانى » أو عقدار مايطلبه الإنسان من نفسه» ولايضطره أحط إلى طلبه . 

فالحق الذى تعطيه » ولا يضطرك أحد إليه هو أجمل الحقوق ؛ وأ كرما 
على الله » وأخلتها بالفضيلة الإنسانية . 
فلاقدرة للسكينء ولا لبتم ظ ولاللأسير على تقاضى الحق » فضلا عن تقاضى 
الحسنة الختارة ولاحث الفرآن على البر بأح د كاحت على البر ببؤلاء وأمثال هؤلاء 

« ويطعمون الطعام عن حبه مسكينا و يتما وأسيرا » . 

« فأما ليم فلا:تفهر وأما السائل فلا تنهر 6 . 

د د 

ولا تحسب على الأمة لمنة تحيق بها » وتستحق النكال من أجاها كلمنة 
التهاون فى رعاية اليتاى وللسا كين . 

«كلا بل لا تکرمون الیتے ولا حاضون على طعام السكين » . 

ومن واجب القوى القادر أن يجود بروحه فى سبيل الله كا يحود بها فى 
سبيل هؤلاء : 


٠ الوازع : الزاجر عن الشيء والناهي عنه‎ )١( 


س ۳۹ س 


«وما لك لاتقاتاون فى سبيل لله وامستضعفين من الرجال والنساء والولدان» . 

وأحب البر بالوالدين هو البر مهما حيث يضعفان » أوحين يمجران عر 
التأديب والجزاء . 

« ... وقضى ر بك ألا تعبدوا إلا إياه و بالوالدين إحسانا ء إما يبلغن عندك 

الكبر أحدما أوكلاهما فلا تقل لها أف ولا تنبرها » وقل لما قولا كرما › 

واخفض لما جناح الذل من الرحمة » وقل رب ارحمهما كا ر بياتى صغيرا © .. 

ولا برجم هذا إلى ضءف صاحب اق فى الرحمة والإإحسان ؛ بل إلى مرجم 
الفضل كله من النفس الإنسانية : وهو ضبط النفس » وملك زمامها » وعلم 
الأمور » واتخاذ الوازع منها حين لا وازع من غيرها . 

فالمدو القوى القاتل له فى هذه الفضيلة حق كحق الضعيف السنسل الذليل : 

« وقاتاوا فى سبيل الله الذين يقاناونكم ولا تمتدوا » . 

0 فن اعتدى عليكم فاعتدوا عليه يمثل ما اعتدى عليكر » 

0# 

ولا سقط الضرورة ولا الغضب هذا الواجب عن كاهل إنسان ينشد التكال 
وبروض نفسه على الأفضل من اللصال . فعلى الفاضب أن ينفر للمغطبوب عايه » 
وعلى الضطر أن يتجنب البغى والعدوان : « و إذا ما غضبوا مم يغفرون » 

« فن اضطر غير باغ ولاعاد فلا نم عليه إن الله غفور رحن » 

Ke‏ و 

وغنى عن التفصيل أن الفضائل المثلى التى يحض عليها القرآن هى الفضائل 
التى ترتفع إلى هذا الصدر وتجرى فى نسقه وتجمل بمن يروض نفسه على هذا 
الوازع ويحاسب نفسه هذا ا مساب . ۰ 

فالصير » والصدق » والعدل » والإحسان » والحاسنة ؛ والأمل » والح » واش 


¥ س 


هى مثال الكال الذى يطلبه لنفسه من بزع نفسه » ويختار لها أحسن اليرة : 
ويأى لها أن بجبط بها مكانادون مكان الجيل السكامل من اللحصال ومن الفعال . 

« ولن صبر وغفر إن ذلك لمن عنرم الأمور » 

« فاصبر على مايةولون » 

« وقل رب أدخلنى مدل صدق وأخرجنى مرج صدق » 

« والوفون بعهدم إذا عاهدوا والصابرين فى البأساء والضراء وجين البأس 
أولثك الذين صدقوا وأولثك م اتقون «. 

« إن الله يأص بالمدل والإحسان » . 

« يأيها الذين آمنوا كونوا قوامين لله شبداء بالقسط » ولا ریش شنال 
قوم على ألا تعداوا ۽ اعدلوا هو أقرب للتقوى » واتقوا الله إن الله خبير بما تعماون» . 

« لا تقنطوا من رة الله » . 

اع عو 

وهذا الأدب بعينه هو الذى على على السكبير أن يتواضم للصفير » ويل 
على الصغير أن محفظ مكانة الكبير » ولى على الكبار والصغار أجممين أن 
يتجنبوا الإساءة » ويتعمدوا المحاسنة » ويأخذ بعضهم بنضا بالرفق والأدب وظيب 
العشرة و إحسان القال . 

« واخفض جناحك لن اتبعك من المؤمنين » . 

« إن الذين ينضون أصوائهم عند رسول اله أولئنك الذين امتحن الله 
قرم للتقوى » 

« وقولوا للناس حسنا » . 

« قول معروف ومغفرة خير من صدقة يتبعها أذى وله غنى حلم » , Î‏ 

« إن الله لا حب کل مختال غور » . 


(1) دلا يعجر املكم شنآن قوم على ألا تعدلوا : أي لا يحملنكم بفضکم 
لقوم على ارتكاب جريمة الظلم ٠‏ 


۸ س 


« إن اله لا حب م نكان مختالا لخورا » 
« واه لاب کل مختال څور » 
« ولا تمتدوا إن الله لا حب الممتدين » : 
ويجب على السلم إحسان القول فى اليب كا يحسنه فى المضور : « ولا 
تجسسوا ولايتب بعشك بمضا يجب أحدم أن يأ كل لم أخيه يتا فمكرهتموه» 
K*‏ د د 
وجماع هذه الأخلاق كلها هو تلك الصفات التى اتصف بها الخالق تفسه 
فى أسمائه الحسنى ؛ وكلها مما يحمد للإنسان أن ررض نفسه عليه » وأن يطلب 
منه أوفى نصيب يتاح للمخاوق الحدود » فيا عدا الصفات التى خص بها الخالق 
دون سواه . 
ا اد بيد 
و إن الس ليؤمن بمصدر هذه الأخلاق الثل » ويؤمن بأنها جميماً مفروضة 
عليه بأمس من الله . 
ولكن الل وغير الس يستطيعان أن يقولا معاً إنها صفات لا رجع إلى 
مصدر غير الصدر الإلمى » النى تصدر منه جيع الأشياء . لأن مناطها الأعل م 
يتم اقب تفم باتوی واولا «بأسطاطاع ةلت إلقوة ولا لوالو الطاطاى وذول كتك الق 
عاج فل ايان ان من جمبط لبك الوشوقوق إلى الملل الوككال. بكاكلاهل فتحق رم ا بلاوق 
1 لايا طق رماع ير لليفءةالاالثتقاء . 


إذا وصفت المكومة التى نص علبها القرآن بصفة من صفات الحكومة 
العصر بة فهى الكومة الدمقراطية فى أصلح أوضاعها . لأنها سحكومة الشورى 
والمساواة ومنع « السيطرة الفردية » . 
« وام شورق بينهم 6 . 
« وشاورم فى الأمى » 
« واخفض جناحك لن اتبعك من المؤمنين » . 
« إا امؤمنون إخوة» . 
« إما أنا بشر مثلك يوحى إل أما لمكم إله واحد 6. 
Ja4»‏ عل كولج توارل 1> لودو يديتوا يتجكك أ لامهب لاله ولا 
ااه دیما ولھ طلا ااا هرم ذف » : 
« لام چپ پاد £ 
fo‏ 7 
وجلة ما يقال إنها هى المحكومة لصلحة المححكومين » لا لمصلحة الحا كين 
بطاع الحا كم ما أطاع الله . فإن لم يطمه فلا طاعة لوق فى معصية الخالق . 


5001010 


« أطبعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى الأمس منک ( 

«وإذا عكتم بين الناس أن نحكوا بالعدل » : 

فكل أركان « حكر الأمة للأمة » قائمة فى هذه الحكومة القرآنية 
ولكن لا يفهم من هذا بداهة أن الأمى فها لكثرة المدد» أو للطبقة الكثيرة 
من بين سائر الطبقات . 

لأن القرآث السكريم قد تكررت فيه الآيات التى ننص على أن الرأى والفضل 
والذمة والمر لست مق ضفات ١1‏ کر الناس على التعم . وهذه أمثلة من تلك 
الآيات تشكرر أحيانا بلفظها وأحيانا بمعناها فى مواضع شتى من السور » التى 
تصف الناس عامة 5 تصفهم بعد البعثة الحمدية . 


« وإن تطم أ كثر من فى الأرض يضلوك عن سبيل الله إن يقبمون إلاالظن 


وإن م" إلا رصون ان 

« أم تحسب أن أ كثرمم يسمعون أو يعقلون إن م إلا كالأنمام بل مم أضل 
سبيلا » 

« ومايتبع أ كثرم إلاظنا » 


2 وما وجدنا لأ كثُرمم من عهد وإن وجدنا أ كثرم لفاسقين » 
« ولسكن أ كثر الناس لايؤمنون » 


» ولكن أ كثرم هاون 6 
« ولكن کرم للدق كارهون » 
ين 


وإذا كانت طاعة أ كثر الناس تضل عن سبيل الله فليس من الرشد لم 


)١(‏ يخرصون : خرص الكرم وانتحل حزر ما عليه من العدب أو قدره 
بظن ٠‏ وخرص الرجل الكذب ٠‏ 





-4١ عه‎ 


ولا لفيرم أن يكون لم الك الطاع . وإنما تقع تبعات الحكم على الأمة كلها 
بجميع عناصرها » وترجم الشورى إلى أهل الشورى » وهى لا تكون لغير ذى رأى 
أوذى حكة . ويصبح الؤمنون كالإبغوة فى امعاملة : « إِنما للؤمنون إخوة » . 

ولكن الذين يعلمون منهم أحق بالطاعة من الذين لا يعلمون : 

« قل هل ,يستوى الذين يعلمون والذبن لا يعامون ؟ » 

وهذاكانت أمانة الحسكم فى الأمة مقرونة بأمانة مثلها لا تقل عنها شأنا » 
ولا يستفي أ الام بغيرها » وهى أمانة التعوة والإرشاد . 

« ولشكن متكم أمة يدعون إلى امير و بأسرون بالعروف وينون عن انكر 
وأولئك م الفلحون « 

وشر ما تبتلى به جماعة بشرية من سوء اللصير إما مرجعه إلى بطلان هذه 
الدعوة «التغاضى عن النكرات . وكذلك كان مصير الضالين من بنى إسسرائيل 
« كانوا لاايتناهون عن منكر فماوه لبنس ما كانوا يفعاون » 

وعلى أبناء الأمة حميعا أن يتعاونوا على المصلحة العامة » وإقامة الفرائض 
والفضائل 0 

« وتعاونوا على البر والتقوى ؛ ولا تعاونوا على الوم والعدوان » 

فالحا كون والمحسكومون جميما متعاونون فى أمانة الحم وأمانة الإصلاح : 
كل بما يستطيع » وكل بما يصلح له ؛ وما يصلح عليه » ولا حق فى الطغيان لفرد 
حبار » ولا لناعة كثيرة العدد . بل ال كله لاحاعة كلها » بين التشاور والتعاون » 
والتفبيه والاإرشاد والاسترشاد . 

وما من جماعة بشربة تم فيها أمانة الشورى » وأمانة الإ لاح » وأمانة 
التعاون ثم يعروها أنحلال أو بحْشى عليها من فساد 

¥ HF 


(r) 


س )4 د 

ويلحتق بقواعد المكر قواعد توزيم الثروة » ومى فى القرائك تمنم 
الإسراف وعنم الحرمان . 

فاختزان الأموال محرم كل التحريم . وإنما جمل الال للاتفاق فى سبيل 
لله » وفى طيبات العيشٍ » وفى مرافق الحياة : 

«والذين يكنزون الذهب والفضة ولايتفقونها فى سبيل الله فبشرعم بعذاب ألبم» 

والحرومون العاجزون عرن العمل محسوب لم حسامهم فى الثروة العامة ؛ 
فريضة لازمة لاتبرعا يختاره من يختار . 

« خذ من أموالم صدقة تطبرمم وز كيهم بها » 

« وآتوا الزكاة » أ موجه إلى کل مسل قادر علہہا . وفى سبيلها حارب 
الخليفة الأول قوع المرتدين ¢ وم أوفرعددا ¢ وأ كل عدة من المسلمين . 

وقلا تمتحن أمة بالبلاء » فى نظامها » وقواعد حكها إلا مر قبيل هاتين 
الآقنين : أموال مخزونة لا تنفق فى وجوهها » وفقراء محرومون لا يفتيح لم باب 
العمل › ولا باب الإإحسان . 


١١ 2‏ 
وكلتا الأفتين منوعة متقاة فى حكومة القرآن . 





٠ متقاة : اتقى الشيء : حذره وخافه‎ )١( 


الضتاست 


أقر القران سنة التفاوت بين الناس فى جمييع الزايا التى يتفاضلو بها ؛ 
وينقظل عليها العمل فى الججاعة البشرية . 
فهم متفاونون فى العم والفضيلة : 
« هل يستوى الذين يعلمون والذين لا يعامون » 0 
« يرفع الله الذين آمنوا والذين أوتوا الل درجات » 
وهره اولي توفى قملل العاف زاج حوالولاقد رغلع|الالإجلام : 
« تلتلاطا البق ولط لبا جمض يع عام عععنن 6. ٠...‏ لا لشجرعولة القلودوؤزين 
ۇل ۇ یتر غو لمر ر رانا جلو وق فى لويل امل فی لتم فلا 
الجا ملم دربا أل في ولنفميم اعلا القلعد بو رهيتجة » 
وهوه :ماو لوتوفى قار الزوقي أ وأاسباملهإلفيقشة : 
« عق قما سا سې مشت فى فال اليا ايان إؤرطءناضيضيفم قوق تمنو «اجلك» 
« ناشخ لكلل جهن قرزاۋزق ...» » 
« ولا تتمنوا ما فصل الله به بعضكم على بعض »6 
ولسكن هذا التفاوت لا يرجم إلى عصبية فى المنس » أو الأسرة . إذ لافرق 
فى ذلك بين إنسان و إنسان : 


« إنما الؤنون إخوة » 


حت ع ت 


ولافرق بين أمة وأمة » ولابين قبيلة وقبيلة» ولا بين أحد وأحد » إلا برعاية 
الخقوق والواجبات : 

«يأمها الناس إنا خلقنا م من ذ كر وأنتى » وجملنام شعوبا وقبائل لتعارفوا 
إن أ کرمکم عند الله ھا م إن الله علم خبير » 

فالتعدد فى الام وسيلة التعارف والتعاون » وليس بوسيلة للادعاء والتنابذ » 
والتعصب للا جناس والتعالى بالعصبيات , 

وقد فسر النى عليه السلام هذه الآياث البينات بأحاديث فى معناها فثال : 

« لافضل لعرى على ای ولا لقرشى على حبثى إلا بالتقوى . . . » 

وقال : « اسمعوا وأطيعوا وإن استعمل عليكم عبد حك کان راسة ذايقة 
ماقام فیک کتاب الله تمالی » 

رکان عر رضی الله عنه يتكلم عن الصديق » ويشير إلى بلال المبشى فيقول 
« هو سيدنا وأعئق سيدنا » 

*# ف 

فالقرآن السكريم ‏ بهذه الأسكام النصلة - قد أعطى المساواة حتها 
وأعطى التفاوت بين الآحاد والطبقات حقه . فلا يعتئع التفاوت ولا يكون مع هذا 
سببا للظم والإجحاف بالخقوق » بل - يبا لإعطاءكل ذى حق حقه » ولوكان 
من المستضعفين فى الجنس » أو المستضعفين فى المنزلة الاجراعية . 

و بإقرار التفاوث أقر الة رآ اللكريم أصلح النفم اتی ستقم عليها حياة 
الفرد والججاعة . لأن سنة الاختلاف بين الأحياء أعمق من حياة 1 وأعمق من 
نظ الاجتاع » أو ونفل الاقتصاد . 

فالحمياة تتمثل فى ألوف من الأنواع والأسيناس والفصائل » وكل نوع أوجنس 
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أو فصيلة يتألف من آحاد يعدون بالألوف واللايين » ولا ينشامبون فى الشكل 
ولافى اللون » ولافى القوة واللزية . ومهما يقل القاثلون عن أسباب ذلك فى الزمن 
القديم فالحقيقة الاثلة أمامنا أن التنوع سنة الحباة وغايتها » وأنها تزع إلى تفاوت 
الزايا » ولا تزع إلى التشابه والتساوى فى مظاهسها الإنسانية » ولاافى مظاهرها 
الحيوانية » و نوشك أن يم ذلك عالم اللجاد» قبل عالم الحيوان أو الإنسان . 

وعك,ة التناوت ظاهيرة » وآفة التشابه والنساوى أظاهر . لأن الحياة تفتقر 
إلى المزايا إذا قصرت حركتها على تُكر بر صورة واحدة فىكل رد من الأفراد » 
وجعلته م كلهم نسخة واحدة » لافضل لبيثة مهم على بيثة »> ولا جموعة ميم 
على مموعة . ولكنها تزخر بالمزايا التجددة » وتسدز يد من الملكات المتمددة كلا 
طرأ ييئها التفاوت فى الصفات والتفاوت فى الا نصبة ؛ وكان لاتفاوت بين آحادها 
فضل يحرصون عليه » ويتطلءون إلى باوغه » والتقدم فيه . 

ولا معنى للتفاوت إذا تساوى القادر والعاجز » وتساوى العامل والكسلان ؛ 
وأصبيح الكسلان يكسل ولا يخاف على وجوده؛ والعامل يعمل ولا يطمح إلى 
رجحان » واطم أن الجر دون من المزايا كاطمثنان الممتازين عليهم بأشرف امزايا 
وأعلاها . فان القدرة تكاليفها ثقيلة » وأعباؤها جسيمة » ومطالها مكثيرة . 
والناس خلقاء أن يتبيبوها » وينكصوا عنها إذا لم يكن لم وازع من اللحوف 
ودافم من الطموح »> وأن العاجزين الكسالى ليقعدم العجز » وبطيب فم 
الكسل إن لم يكن فيه ما يحذرونه ويخافون عقباه » وما مم يكسالى إذا كانوا ' 
يعماون وهم مستطيعون أن يتركوا العمل بغير خوف من عواقب تركه » أو كان 
المجز مأمونا فى كل حال » لا يصيهم فى رزقهم ومنزلتهم بما يقلق ويثير . 

فالتفاوت موحود 

والتفاوت لازم 


د 

ولكنه لا ازوم له ولا فائدة فيه إذا لم يقترن به رجاء ‏ و إشفاق » ووثوق من 
الرزق والجاه وشلك فى هذا وذاك . 

وهذه هى شريعة الحياة منذ كانت . 

وهذه ہی شريعة الحياة كينها تكون » وحيئًا تتكون . 

وكل صورة من الصور تناقض هذه الصورة التى عرفنا حالما منذ كانت > 
وحيث كانت » فهى صورة لا نستقر فى المقل أو الميال » فضلا عن استقرارها 
ف الواقم الذى يقبل « التطبيق » ويقبل الدوام . 

على أننالا :عرف صورة تناقضها فى المقل أو الميال غير تلك الصورة التى 
خلتها الوم فى أخلاد جماعة من الهدامين الذين يسموثص أنفسهم بالار_كسيين 
أو بالشيوعيين . 

فيؤلاء المار كسيون يتصورون أن تفاوت الحفاوظ والأرزاق حيلة من حيل 
الأسواق وشرك من أشراك امرابين » وطلاب الأرباح . 

وبزععون أن الناس قد تفاوتوا فى الحفاوظ الأولى والأرزاق » لأنهم قد 
انقسموا مئذ بدابة التارريخ إلى مستغلين ومسخرين » وأن المسخرين م المال 
الأجورون » فإذا انتعى التاريخ إلى مرحلة من المراحل يسود فبها العمال الأجورون 
قند انتهى الاستغلال » وانتهى التفاوت فى المفلوظ والأرراق » وعمت الساواة 
بين جميع الأحاد وجميع الطبقات إلى انحر الزمان . 

وغوى ذلك أن المذهب الشيوعى يتقرر مثلا فى قطر من الأقطار سنة ١9.117‏ 


للميلاذ . 
م ستقر فى جميم الأقطار سنة ١5.6٠‏ أو قل سنة ١910٠‏ أو قل سنة ألفين 
أوقل سنة ثلائة آلاف . 


)١(‏ أخلاد : جمع خلد بفتح الخاء والدال وهو البال والنفس تقول وقع 
ذللذلاغي خلدي أي خطر في بالي ووقع في نفسي ٠‏ 
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ثم ماذا ؟ 

ثم يقف سباق الحياة فى الجاءات البشرية » ثم ينقطم التبديل والتغيير فى 
تسكوين تلك الجاعات » ثم نستقر الشعوب البشرية على هذه اللاثة من النظام 
الاجتماعى دهس الداهرين وأبد الأندين . 

إلى متى ؟ ٠‏ 

إلى سنة خسة آلافى ؟ إلى سدة مشر آلاف ؟ إلى سنة مالة ألف بعد 
اليلد ؟ إلى سنة مليون ؟ إلى سنة عشرة عليون ؛ 

كلا . إلى أن يفني البشر وينهار بناء الكون . 

ولاذا يقم التبديل فى الجاعات البشرية بعد سنة ألفين للميلاد مثلا أو سنة 
ثلائة آلاف ؟ 

لماذا التغيير والتبديل بعسد شيوع الذهب الشيوعى فى كل قطر من أقطار 
الكرة الأرضية ؟ 

المسألة كايا « لمبة ماسرة » وقد اتكشفت هذه الأمبة وارتفع الغطاء ! 

كل ما حدث من أطوار الجاعات » وأطوار الدول » وأطوار العقائد 
والدعوات فهو « مناورة سوق » > ودسيسة فريق من حب الصعود » وفريق 
من حزب المبوط . وقد بطلت الدسيسة بفراسة كارل ماركس اللبيب وأتباعه 
الأبقاظ . فلا أطوار » ولا مناورات » ولا صعود » ولا هبوط » ولاسبيل للجاءعات 
البشرية إلى تبديل أو تغيير » لأن المكاية كلها حكاية استغلال ولسخير . وقد 
بطل الاستغلال والتسخير فى هذا الطور الأنشير . ووقف دولاب الحياة الاحتهاعية 
فلا مصير لما غير هذا الصير ! 

وأحاب هذه التحلة يسمون أنفسهم أسيانا بالماديين النار يي » لأنهم 
يدعون لأنفسهم أنهم يستلهمون أمسرار التاريخ » ويسبرون غوره » و يطو 


بآفاقه فى ماضيه وحاضره ومصيره ؛ ولكنك ترى مما تقدم أى ضيق وأى صغر 
بلازمان نظرتهم إلى عوامل الناريخ الإنساتى فى آ/ادد الترامية إلى غير انتهاء معلوم 
الحدود . فا أَضْيق هذه الآناق 1 وما أصغر هذا التار يم ! الذى تتقيد شعطاه . 
تنظم الأجور فى سرحلة من سراحل السياسة » فلا تنحرف بعد ذلك عنة 
ولا يسرة » ولا يكون هما متحه غير المتحه النى رسمه هما « المادبون التارنخيون » 

وأضيق من هذه النظرة إلى أطوا ار التاريخ نظرتمم إلى دوافم المياة الى 
تنوع مظاميها » وتعدد جوانها » فلاشىء غير نضوب الحياة » وضحالة االإحساس 
بها خيل إلى أحد من الناس أن مسألة الثفاوت بين الأحياء عامة -- و بين البشر 
خاصة ‏ مسألة عارضة أو تلفيقة من تلفيقات الأسواق » وأحبولة من أحابييسل 
الاستغلال » وأن هذا التغاوت لا يعمل عله فى بيئة الجتمع من -جديد إذا عوجت 
مسألة الأجور على نظام من النظلكائناً مأكان . فإن تفاوت الأرزاق أو الأجور 
نتيحة لامخيص عنبها الثفاوت فى أقدار الحياة » ولن بمتنع تفاوت الأرزاق واو منعته 
جبع القوانين التى فى طاقة المسكومات أو الجاءعات . 

على أنه لو امتنع بوما من الأيام حي لة من اليل المسكومية لبق التفاوت 
النى لا حيلة فيه لحكومة قط ٠‏ ولا تعدله فى قي الحياة قيمة تتعاق بالأرزاق 
أو بالأموال » لأنه هو النفاوت الذى يسعد ويشق » ويرفع وويضم » ونناط به 
الأمال والجهود » والغبطة والرجاء . 

ققد بود الإنسان وجه ميل ؛ يفتح له القلوب » ويسخر له اللذات » 
ويتمناه الألوف » فلا هوقاهر على أن ينزل عنه » ولاهم قادرون على أن يأخذوه . 

وقد يمتاز الإنسان بالقوة التى تقاوم العلل » وتستغنى بالقليل من الطعام 
والكساء عن الكثير الذى لا ينفع الأخرين ْ 


وقد يعتاز بالذرية التى تم على غيره » أو يساوى غيره بالذرية ويمتاز عليهم 
بنجابة الأبناء . | 

وقد يعتاز بالعبقرية والنبوغ » وقد يمتاز بالفصاحة وذراية اللسان » وقد يكتاز 
بالظرف والفنكاهة والإييناس » وقد يمناز بطول الأجل والرضا عن العيش » 
واعتدال المزاج » وقد يمتاز بالهيبة ووسجاهة الحضر و بروز « الشخصية» بيك 
الأنداد والأقران 

فلا بد أن يكون الإنسان مشغولا جدا بالعملة والتقد حتى يتخيل أن النقود 
وحدها فى التى خلقت الدرجات الاجئاعية بين هذه الفوارق التى لا تقبل 
الإحصاء » ولا بد أن يكون محسور النظر» حين ينظر إلى الستقبل القريب 
والبعيد » فيحسب أن هذه امزايا معطلة العمل » فى خلق الدرجات والطبقات » 
وستظل معطلة العمل عشرات السنين » ومئات السنين » وآلاف السنين » إلى 
أبد الابدين . 

وما كان بالناس من حاجة إلى انتظار لاف السنين » ليروا أن هذه المزايا 
وأشباهها قد تعمل عملها » فى ظ لكل نظام » وعلى الرغر م نكل نظام . 

ققد تأسس النظام الشيوعى فى البلاد الروسية منذ ثلاثين سنة » لخاول جهد 
الستميت أن يقضى على الطبقات والدرجات » فاص إلا سنوات حتى ظهرت 
:وادر التفاوت بينها » بعد نشأة الصناعة الحكومية » وفى قيد أتملة فى أشواط 
الحباة الاجتماعية إذا قبست بالتار ريخ المنتظر فى الدهور بعد الدهور . 

ظهرت وادر هذا التفاوت بين أناس يرغبون جميعاً فى منعه » و يؤمنون 
جميماً يبطلانه » ويدينون بما ندين به حكومتهم من أسباب الفوارق بين الطبقات 
فى حظوظ المعاش 

وقد دانوا مما تدين به حكومتهم لأنهم ولدوا فى ظلها » ول يسمموا رأيا غير 





٠ ذرابة اللسان : يقال هو ذرب اللسان أي فصيحه‎ )١( 
٠ (؟4 محسور النظر : أي ذو نظر كليل لخفاء ما حدق اليه‎ 
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رأيها » ولا فلسفة للتار بخ غير فلسفتها » إذ كان الجيل العامل فى البلاد الروسية 
من أبناء المشرين إلى أيناء المامسة والأر بمين قد ولدوا بعد نشأة النظام 
الشيوعى » أوتعلموا دروس الطفولة والصبا على بديه » فليس فى وسم نظام أن يطمع 
فى معونة أصدق من هذه العونة بين الحسكومة والشعس »ء لتحقيق التحربة الت 
يؤْمنون مها ويكرهون إخفاقها » ويعلقرن عليها الرجاء الأ كبر فى الوجود كله » 
لأنها ى عقيدتهم فى الوجود . 

ولكنهم بدأوا التجر بة فم يتقدموا فبها خطوتهم الأولى » حتى تبين هم 
الخطر من التسوية بين الطبوع على العمل » والطبوع على الكسل » واحتاجوا 
إلى حفز الهم وحث اطا بالمييز بين الجتهد وللهمل » وبين السريع والبطىء » 
وبين من ير كن إلى السكفاف » ومن يطميح إلى التفوق والبروز . 

ف ينفعهم هذا امير فى الأجور » لأن صاحب الأجر الكبي ر كصاحب 
الأجر الصغير فى القدرة على الشراء » فكلاها يشترى الماجيات » ٠لا‏ بوذن 
له بشراء « الكاليات » التى حسبوها من شرور الادخار » أونظام رأس الال . 

فسمحوا بشراء الكاليات مكرهين » وأضافوا التفاوت فى حظوظ الميشة » 
وفى مراتب الشرف إلى التفاوت فى الأحجور والكاقآت » وأنشأوا الطبقات بالهين 
وهم بحار بونها باليسار . 

وكان هذا كل ما استفادته الأمة الروسية من هذه التحر بة الدامية » التى 
كافتها نيفاً وعشربن مليوناً من النفوس البشرية » بين تقلى الثورة وفرائس 
الاضطهاد ؛ وصرعى الجاعة والوباء » عدا خسارة الأمة فى الحرية » واستقلال 
الفكر والشعور . 

وقد فملت مدابرة الطبيعة فملها فى جميع نوازع المياة » وفى مقدمتها عبقر بة 
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الأمة وملسكانها الإنسانية » وهو أول ما يصاب بمدابرة الطبيعة » وإ كراه العقول 
والقراح على نحو من الأنحاء . 

فإن مدابرة الطبيعة شر على عبقربة الأمة من الطفيان والاستبداد » لأن 
عبقربة الأمة الروسية لم تحرم فى عهد القياصرة أفذاذاً من نوابغ الأدب » أمثال 
دستیفسکی » وتولستوی » وترجنيف » وشيخوف ٠»‏ وآرثز يباشف » وجورك » 
ولخبة من الوسيقيين والدعاة . ولكنها عقمت فلم مخرج واحداً من طبقة هؤلاء 
فى عهد النظام الشيوعى » على وفرة الكتب المطبوعة وكثرة القراءة بين جميع 
الطبقات » ومن بلغ من أدباء الروس نصيباً من النبوغ يقارب تلك المنزلة كان 
مآله إلى اتخخول أو الاتتحار . 

وهكذا يفمل الحجر على سباق الحياة » حيما جرب ٠‏ وفى أى من الأوضاع 
تمثل للناس » فلم يكن الحجر على تكورن الطبات فى ظل النظام الشبوعى أرحم 
ولا أعدل من الحجر على تكو ينها فى ظل المقائد البرشية بين المنود . لأنه منع 
الصعود » ول يمنع المبوط » وضاعب الثثقة فى طريق المناصر الصالحة للتقدم » ول 
يخفف شيئاً من الضواغط القاسرة التى ترين على التفوس فهوى بها إلى الحمضيض . 

وكثيراً ما تسمع من دعاة « المادية بة» كلاما عن افلم الاحتاعى » والعدالة 
الاجتاعية . لأنهم بزعون آم يحاربون الظ » ويقررون المدالة » ولكنك لن 
تتخیل فى الدنيا غلم اول من ظل القسوية بين غير التساوين . فإنه يحور على 
الأصلح » ولا يحمى الجرد من الصلاح . ويقيم المقبات فى سبيل تجديد القوى » 
واستفزاز الهم » وتنشيط الكسالى » وتقر بر الثقة فى نفوس العاملين . 

بل ليس أظلل للطبقة السفل نفسها من يحسبها « طبقة سفلى » إلى آخر 
الزمان » ولا يفتتح باب الرجاء فى الصعود. والترق لطائفة م أبنائها فى حاضرم 
اراهن » أو مستقبلهم القريب أو البعيد . فهو يأخذم بشريعة اليأس . ولا يأخذم 





٠ (؟) أوبل : أسوأ عاقبة‎ ٠ الحجر : المنع والتحريم‎ )١( 


ڪت o‏ ا 


بشريعة الأمل . ويترك فيهم الحسد والحسة » ولا حرك فيهم الهمة والطموح . 

وفى ذلك الجور كل الجور على جميع الطبقات : فيه المجو ر كل الجور على 
القادر بن المستعدين للصعود . وفيه الجور كل الجور على العاجز بن الحاسدين الذن 
لا يصعدون ولا حبون لغيرهم أن يصعد وم قاعدون . ولو لم نشايعهم الدعوة المادية 
على حسدم لأنفوا منه. وأتكروه » ولكنهم يجدون من يمثل لم تلك الرذيلة فى : 
صورة المدل والتجديد » أو صورة « الناموس » الدائم الذى يسيطر على مستقبل 

الجاعات والأحاد . فيعلنون ما جل ويفخرون ما يشين . 

) وإئما العدل الح فى مسألة الطبقات أن الناس متفاوثون بالفطرة فيذيشى 
أن يظلوا متفاوتين » وينبغى أن يتفاوتوا بالفضل والجدارة » ولا يتفاوتوا بالمظطهر 
والتقليد » وأن لم من المقوق بمقدار ما عليهم من الواجبات » وهم فى غير 
ذلك سواء . 

وتلك هى شريعة القرآن الكريم : 

« ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات » . 

« إن | کرمک عند الله أتقام » . 

« إنا الؤمنون إخوة © . 

وعلى هذا تصلح الحياة وإستفيم المدل ؛ ورتفع من يستدق الرقمة » 
و بمضى التفاوت بين الأحياء إلى مسناه ٠‏ ولا يمفنى بخير معنى فى تكو بن اللجاءات . 


0 
ال اه 
« ولحن مثل الذى عليهن بالمعروف ولارجال عليين درحة » 
« الرجال قوامون على النساء بما فضل الله بعضهم على بعض » وبما أنفقوا 
من أموالهم » 
« للذكر مل حظ الأنيين » 
« إله من كيد كن إن كيد كن عظم » 
« وإلا تصرف عنى كيدهن أصب إلبهن وأ كن من ا جاهلين » . 
+ ¥ د 
ميزان العدل الصحيح هو التسوية بين حقوف الرء وواجباته . 
فليس من العدل أن نسوى بين اثنين مختلفين فى الحقوق والواجبات . ذلك 
هو الظل بعينه . بل هو شر من الفلل أيّا كانت العاقبة التى يؤدى إليهاء لأنه هو 
وضع الثىء فى غير موضعه . وهو الخطل والاختلال . 
والتسوية بين الحقوق والواجبات » هى المدل الذى فرضته الفلسفة القرا نية 


لمرأة » وهو هو وضع المرأة فى موضعها الصحيح » من الطبيعة ومن المجتمع » ومن 
الحياة الفردية . 


فن اللجاجة الفارغة أن يقال : إن الرجل والرأة سواء فى جميع الحتوق » 
وجميع الواجباته . 


لأن الطبيعة لا تنشى' جنسين مختلفين » لتكون ها صفات ال جنس الواخدء 
ومؤهلانه ¢ وأعماله 2 وغايات حياته ٠‏ 





)١(‏ أصب اليهن : أحن وأميل ٠‏ (5) اللجاجة : لج في الامر تمادى فيه 
وأبى الانصراف عنه ٠‏ 


د وج سد 


وی > التاري الطويل ما يغنى عن الاحتكام إلى التقديرات والفروض 
ها تنوخاه الطبيعة من الاختلاف بين الذكر والأنثى فى نوع الإنسان . 

فلم يكن جنس النساء سواء لجنس الرجال قط فى ناريخ أمة من لأمء الى 
عاشت فوق هذه الكرة الأرضية , على اتختلاف اابيئات والحضارات . 

وكل ما يقال فى تعليل ذلك برجم إلى علة واحدة : وه تفوق الرجل على 
للرأة فى القدرة والتأثير على المموم. ‏ , 

فلبست جهلة القرون الأولى سيا صلم لتعليل هذه الفوارق المقلية بين 
الرجال والنساء »فى جميع الأم . لان الجهل كان حظا مشتركا بين الجنسين » وم 
يكن مفروضاً على النساء وحدهن دون الرجال » ومن زعم أن الرجل فرض الجهل 
على الرأة قتبلته وأذعنت له » ققد قال إنه أقدر من الرأة أوإنه أحوج إلى الم 
وأحرص عليه منها . 

وليس الاستبداد فى القرون الأولى سبباً صالخا لتعليل تلك الفوارق » لأن 
استبداد الحسكومات كان يصيب الرجل فى الحياة العامة » قبل أن بصيب 
الرأة فى حماتها العامة أو حياتها البيتية » ولم عنسغ الاستبداد طائفة من العبيد 
السخرين أن ينبم فيهم العامل اناع“ ؛ والشاعى اللبق » والواعظ الحكيم › 
والأديب الطريف . 

وليس مج الرأة عن مجاراة الرجل ف الأعمال العامة ناشسئاً من قلة للزاولة 
لتلك الأعال » لأنها زاوات أعمال البيت ألوف السنين » ولا بزال الرجل يعزها 
فى هذه الأعمال كلا اشتغل بصناءاتها . فهو أقدر منها فى الطهو » وى تفصيل 
الثياب » وقنون التجميل » وتركيب الأثناث » وكل ما يشتركان فيه من 
أعمال الببوت . 


وقد يرجم الأ إلى الحصائص النفسية » فيحتفظ الرجل فيها بتفوقه على 





٠ العامل الصناع : الحاذق الماهر وخاصة في العمل اليدوي‎ )١( 


س ھن س 


الرغم من استعداد المرأة بتاك الخصائص من أقدم عصور التاريم . 

فالنواح على الموتى عادة تفرغت لما الرأة » منذ عرف الناس الحداد على 
الأموات . ولسكن الآداب النسوية لم تخرج لنا بوما قصيدة من قصائد الزثاء 
تضارع مانظمه الشعراء الرجال » سواء منهم الأميون والتعلمون » وق دكان أ كثر 
الشعراء فى المهود القدعة من الأميين . 

بل هناك خاصة نفسية » لا تتوقف على الع » ولا على الحرية » ولا نوع 
العمل أو الوظيفة » فى الجتممات أو الببوت . 

وى خاصة الفكاهة » وخلق الصور المزلية » والنكات التى يلحأ إلنها 
الناس » حين محال بهم و بين التعبير الصر .يح . 

وربما كان الاستبداد » أو الضغط الاجتاعى من دواعى تنشيط هذا 
« السلاح » النفسى فى قراح الستمبدين والغاوبين . لأنه السلاح الذى ينتتم به 
الغاوب لضعفه » والمنفذ الذى يفرج به عن ضيقه وخوفه . وقدكان ضغط الرجال 
على النساء خليقاً أن يغر يبن باستخدام هذا السلاح لتمويض القوة الفقودة » 
والانتقام للحربة المساوبة » ولكن الآداب والنوادر لم تسجل لنا فكاهة واحدة 
أطلقها النساء على الرجال » كا فمل الرسخال الغلو بون فى الأم الحا كة ء أو المحمكومة 
على السواء » أ وك فعاوا فى تصو بر رياء المرأة » واحتيالهها على إخفاء رغباتها » 
وتزويق علاقاتها بالرجال . 

وهذه اللكة - ملكة الفنكاهة ‏ خاضة نفسية لم يقتلمها من طبائم الرجال 
ظلل » ولا جهل » ولا فاقة » ولا جز عن العمل فى ميدان الحياة . 

فن اللحاجة أن يتحاهل المتجاهإون هذه الفوارق وه أثبت من كل ما يبت 
العم والعاماء » وما كان عل أن وجد شيئ م يكن له وجود فى الوقائم أوفى 


"0 س 


تفكير المقول » و إفا هو أبداً فى مقام التسجيل » أو مقام التفسير 
د د 26 

وقد أقام القرآن الفارق بين الجنسين على الأساسين اللذين يقمانه » ويقمان 
كل فارق عادل من نوعه : وها أساس الاستعداد الطبيعى » وأساس التشكاليف 
الاجزاعية . 

« الرجال قوكامون على النساء » با فصل الله بعضهم على بعض » وبما أنفقوا 
من أموالم 0 

غن القوامة مستمد من الثفوق الطبيعى فى استعداد الرجل » ومستمد كذلك 
من مبوض الرجل بأعباء الجتمع » وتكاليف الحياة البيتية . 

غهو أقدر مر الرأة على كفاح الحياة » ولوكانت مثله فى القدرة العقلية 
والجسدية » لأنها تنصرف عن هذا السكفاح قسراً فى فترة الجل والرضاعة . 

وهو الكفيل نتدبير معاشها » وثوفير الوقت لما فى المنزل لتربية الأبناء » 
وتيسير أسباب الراحة والطمأنينة البيتية . 

وكلاما فارق ضرورى » تقغى به وظائف الجنسين » و يقضى به. وزی 
العمل فى البيئة الإنسائية » كلا تقدم الإنسان » والسعث فى نفسه وفى متمعه 
عوامل المطف » وملكات المقل وخصائص المزاج . ويقضى به اختلاف المقوق 
والواجبات : ذلك اختلاف للق للإلغاء الفوارق بل للاعتراف بها » وتوجيهها إلى 
وجهتها المعقولة » ولا سب أن امجتمع الإنسانى ناج من مشكلاته العقدة » فى 
سياسة الأمة » وسياسة البيت » وسياسة الحباة الفردبة » حتى يثوب إلى هذا 
النقسم الطبيعى الذى لا مخيص عنه . فيعمل الرجال عمل الرجال » ويعمل 
النساء عمل النساء . وتقام دولة المرأة فى البيت » ودولة الرجل فى معترك الحياة . 

363 : 


س ق س 


ذاجتمع الذى بام فيه النساء و ار جال على مل و أسول ف ا 
والأسواق ان يكون مجتمعأ صالخا » مستقما على سواء النطرة » مستجمءا لأسباب 
الرذى والاستقرار ار بناثه و پليه 6 لابه لمم در حهوده تبذر السرف 
- 0 طائل » ويختل فيه نظام العمل والسوق » كا مختل فيه نظام 

فار 5 لم تزود بالعطف والحئنان والرفق بالطفولة » والقدرة على فهميا 
وإفهاما » والسور على رعايتها فى أطوارها الأولى » لتهجر الييث » وتلق بنفسها 
فى مار الأسواق وال دكاحكين . 

وسياسة الدولة كاها ليست باع شأتا ؛ ولابأخطر عاقبة من سياسة الببت » 
لأا عدلان متقابلان : عالم العراك والجهاد » يقابله عالم السكينة والاطمثنان . 
وتديه ' ".ل الحاضر يقابله تدبير الجيل المقبل . وكلاها فى الازوم وجلالة االخطر سواء 

وإنما الآفة كلها من حب احا كاة بفسير نظر إلى معنى الحأكأة . فان 
الرأة يخيل إلمها أنها لا ترفم الضعة عن نفسها إلا إذاعمات تمل الرجال » وطالبت 
يحقوق الرجال » وقيل إن النساء والرجال سواء » فى جميع الأعمال والأحوال . 

واولا مركب النقص لكان للمرأة لخر يمملكة البيت وتنشئة « لاستقبل » 
فيه لايقل عن خر الرجل بسياسة « الحاضر» » وحسن القيام على مشسكلات 
الجتمع الج 0 إلى الجهد المح . وهى أو رجعت إلى سليقتبا لأحست أن 
57 بالأمومة أ غلى لدمبا ا مھا ¢ م“ ن الزهو بولاية ةالحم ورئاسة 
الديوان . فليس فى العواطف الإنسائية شعور يملا فراغ قاب الرأة كا عملأه 
الشعور بالتوفيق فى الزواج والتوفيق فى إعاء البنين الصامين , والبنات الصالحات 


HR # 


= 0۸ س 


وقد أوحظ هذا الاعتبار ی تفس الیراٹ بين الذ كور والإناث » فأع 
الذ كر مثل حظ الأثثيين » و بنيت هذه القسمة قبل كل شىء على اعتبار واحد : 
وهو أن الرجل يتكفل بمميشة الرأة » وهى مشغولة بأمى البيت ورعاية الأسرة » 
وأنه هو الذى يجمع الثروة ويكدح فى طلب للال » فن العدل أن يعطى منه 
نصيبين » على قدر سعيه فى محصيله » وعلى قدر حاجاته النى نشتمل على حاحة 
النساء » ومن يعوطم من الزوجات والأبناء . 


عد 


ووصف القرآن الرأة بالكيد الملي . 

وهو وصف لا يناقض ررجحان الرجل عليها فى المقل والتديبرء لأن سلاحها 
فى هذا الكيد من أسلحة الطبيعة التى تستميل بها الرجل إليها * وتفرس فى 
فسه حب الاستجابة لفوايتها . وم تزل الميلة عوضاً عن القدرة » ودليلا على 
نقصها فى ناحية من واحيها . ومن الشاهدات الحسوسة أن المرأة تصر على طلبتها » 
وتلح فى إصرارها لأنها تعجز عن صرف الفكرة من رأسهاء إذا خطرت لاء 
ومست في مميرها . فعى تطرد القكرة من هنا فتعاودها من هناك » وهى تمالم 
الخلاص منها فلا تفلح فى علاجها » ولا تزال فريسة لهواجسها » فى بقظتما ومنامم) 
حتى نستريح متها بالإمجاز والتنفيذ . فعى تثابر على الطلب لأنها عاجزة عن 
اخلاص من الخاجة والتغلب عبل معاودانه ومس اجمانه . وهى نستمد ألقوة من هذا 
الضعف الذى يتمقنها فلا برحهها ولا ,ر حها . فتبدو كالطاردة وهى طريدة » 
وتتراءى كالغالبة وم مغاوية . فتجمع بين الضعف العم » والسكيد لظم : 
وتعتمد على غواية اللبيسة فى جاح كيدها حين يخذها الضعف ويسانها للنزوة 
اللحة » والوسواس القم . 





)١(‏ لغوايتها : ضلالها وجهلها ٠‏ (؟) هجست : هجس الشيء في صدري 
خطر ودار في خلدي . 


س 4ه د 


على أن هذه التفرقة بين الجنسين لا تتعدى تكاليف الميشة » وعلاقات 
الجتمم إلى تكاليف العقيدة وفضائل الأخلاق ومطالب الروح . لأن الرأة 
تخاطب ف القرآن السكر يم كا خاطب الرجل فى هذه الأمور » وتندّب لكل 
ما يندب له من الفرائض والأخلاق التى تجمل بذوى امير والمصلاح . ومن 
أمثلة ذلك هذه الآبة الكريعة من سورة الأحزاب . 

2 إن ۱ لمسامين والسامات و الؤمنين و امؤمنات والقانتين و القانتات و الصادقين 
والصادقات والصاربن والصاءرات والحاشعين والخاشمات والمتصدقين والتصدقات 
والصائمين والصائمات والحافظين فروجهم والحافظات والذاكرين الله كثيراً 
والذاكرات أعد الله لم مكذرة وأحرا عظيا 4 , 

ولهذا كانت المرأة تشهد الصلاة الجامعة فى المساجد » وتؤدى فريضة الحج 
سافرة غير مقنعة » وتبايع النى عليه السلام كا بايعه الرجال . 

»ر 

أما المجاب الذى كثر فيه الاخط كا كثر فيه الغلط » فالقرآن لم يتعرض له 
إلا عقدار ما بحق لكل مجتمع سل أن يتعرض ملياطة الأخلاق والأعراض . 
لأن شهوات الجنس أخطر من كثير من الأضرار التى مقاط لما الجاعات البشرية 
بالحد من المر ية فى بعض الأحوال . وقد سمحت القوانين بالحد من المرية فى 
سبيل تأمين الأموال » وحراسة الطرق ء والمواصلات ء ووقاية السابلة من أخطار 
الركبات والسيارات » فن السخف أن يقال : إن الفرد محظر عليه الانطلاق على 
هواه فى شئون كيذه ويباح له أن ينطلق فى أهواء الشهوة الجنسية بفير ضابط من 

وإذا رجعنا إلى نصوص القرَآن ل نر فيها ما يحرم على الرأة شيا لا يجب 
على القانون أن بحرمه فى أحدث الجتمعات . 





)١(‏ اللغط : الصوت والجلبة * (؟) السايلة : الناس السائرون على 
الطريق لقضاء حاجاتهم ٠‏ 


ماب 


فلا يجوز للمرأة أن تتبرج تبرج الجاهلية الأولى » وفصلت.آيْة الحجاب ذلك 
فى سورة الفور ناء فما : « وقل للمؤمنات يغضضن من أبصارهن و يحفظن 
فروجهن ولا ييدين زيتون إلا ماظهر منها وليضربن مره على جيو ې 
ولا يبدين زينتون إلا لبعولنهن أو آبامهن أو آباء بعولنهن أو أبنائين أو أبناء 
بمولنون أو إخوانون أو بنى إخواممن أو بنى أخواتون أو نسائهن أو ما ملكت 
انين أو التابمين غير أولى الإربة من الرجال أو الطفل الذين ل يظليروا على 
عورات النساء ولا يضرين بأرجاون مل ماتخفين من ز ينتهن وتو وا إلى الله جميماً 
أمها الؤمنون lal‏ تفلحون » . 

وغوى ذلك أن الرأة لا جوز ها أن تخرج بزينة حسدها لتتصدى لغواية 
بين الغرباء » وهى فى حل بمد ذللك أن تلق من نشاء ممن تجمعها مهم مالس 
الأسرة بن ال ار اا 

وما من عقل سلم ری أن الشرائع تتخعلى حدودها حين تعرض لنم 
التبذل والغواية على هذا النحو الصر ريح ؛ وما من عقل سل يبدو له أن حراسة 
الأعراض والأخلاق مثل هذه الميطة فضول من الشرائع والقوانين » أو تصرف 
لا نظير له فى الجتمعات البشرية التى تتكفل بحراسة الأموال والأرواح . 

فلا فائدة للرجل ولا للدرأة ولا للأمة فى جملتها مر هذا الرياء الذى يجزم 
باستحالة الأخطاء الشووانية حين نستثار بغواية الزيئة الكشوفة » وهو فى الوقت 
نفسه لا ينزه النفس البشر ب من سسرقة الدراهم والسلع إذا عرضث بغير حيطة 
لسكل من يمد إلبها يدديه . وعن حاول التفرقة بين الأسرين بالتفرقة بين الطمع 
فى اساد ؛ والعاءم فى ماوق إنساتى يؤ كد ضرورة الحيطة هنا من حيث بريد 
أن يبطلها أو يضعنها . لأن الخطر الذى تلتق فيه الرغبة من الجانبين أولى بالحبطة 
من خطر مقصور على رغبة السارق دون الجاد السروق . ٠‏ 
00 جرع + جع عبار بلقم ما ی ر وا 


(1) جيوبهن : الجبب : الموضع المقور من القميص * (”) أولي الاربة : أصحاب 
الحاجة الى النساء ٠‏ 


ولعل الغر بيين قل لمسوا مر:. أضرار الإباحة الطلقة فى مقابلات الجنسين 
ما يحور مهم إلى الصواب فى مسألة « الحجاب » فيفهمون الحسكة فى الاعتدال 
بين الإباحة المطلقة » والقسر الشديد فى هذه السألة التى لا بغنى فها الرياء عن 
الحقيقة . و يدركون أن أخطار الشهوات ال منسية شىء نت له حساب فى الشرائم 
والآداب » لأنه حساب الأعراض والأنساب . 

وخير مأ يطلب من الشريعة عدل وصعة تقدير . وحن لا نلتزم العدل ولا صمة 
التقدير حين نتجاوز بالكائن المى طبيمته فى حوقه وواجبائه » أو حين نطلب 
من الطبيعة مالا يستطاع . 





* يحور : حار الى إلت ء وعن الشيء يحور : رجع‎ )١( 


الزوابع 


من الأوهام الشائعة حك المادة أن الدين الإسلاتى هو الدين الوحيد الذى 
أبام تعدد الزوجات بين الأديان الكتابية . 

وهذا وم قد سرى إلى الأخلاد 2 العاذة كا أسافنا . لأن الواقم النى 
تدل عليه "كتب الإسرائيليين والسيحيين أن تعدد الزوجات لم يحرم فى كتاب 
من كنب الأديان الثلاثة » وكان عملا مشر وعا عند أنبياء بنى إسرائيل وما وكهم 
فرزوجوا. بأ كثر من واحدة وجعوا بين عشرات الزؤجات والجوارى فى حرم 
واحد » وروى « وتر مرك « Westermarek‏ الما) الححة فى شئون اازواج 
على اختلاف النقم الإنسائية » أل الكنيسة والدولة معا كانتا تقران تعدد 
الزوجات إلى منتصف الفرن السايع عشر » وكان يقم غير نادر فى الحالات التى 
لا تعنى بها اللكنيسة عنايتها بزواج الأمبر الكبيرة . 

وكل ما حدث ف القرن الأول للمسيحية ؛ أن الآباءكانوا يستحسنون من 
رجل الدين أن يقنع بزوجة واحدة . وخير من ذلك أن يترهب ولا يزوج بتة . 
فكانت الفكرة التى دعت إلى استحسان الزواج الموحد » هى فكرة الا كتفاء 
بأقل الشرور . فإن لم تتيسر الرهبانية فامرأة واحدة أهون شراً من امرأتين . 
وکانت ار أ على الإطلاق 2 عم ؛ وسال من بالات الشيطان » بل أخطر 
هذه الحبالات ..وادشكثر أناس من آباء الكنيسة وقتهائها أن تكون لها روح 
علو بة » فبحموا فى ذلك وأوشكوا أن يلحقوها بزسرة الحبوان الذى لا حياة له 


بعك قناء سه : 


د لم 


فكان تعدد الزوحات مباحا فى الأديان الكتابية جميماً . ول مرم س حين 
حرم س إ كيار للمرأة وتنزيبا لما عن قبول الشاركة فى زوجها . ب لكانت 
الفكرة الأولى فى تحر عه أن امرأة شر يكت منه بأقل ما يستطاع : 

*# 6 د 

ومن التق أن الشريعة الصالة لازواج هى الشر يعة إتى تراعي فيها حقيقة 
الزواج فى جمييع حالاته الواقعة أو التى تحتمل الوقوع . 

فليس الزواج علاقة جسدية بين حيوانين . 

وليس الزواج علاقة روحية بين ملكين . 

ولكنه علاقة إنسانية فى الجتمع بين الذكور والإناث من البشر الذين 
بزاولون المعاش ويتمرسون بضرورة دنياهم صباح مساء . 

وم يستطع خيال الشعراء فى أبعد سبحاته أن يجعل من الزواج علاقة شعربة 
- رمانتيكية - تدوم بين الزوجين مدى الحياة على سنة الوفاء والقداسة التى 
تتخيلها للملاتكة والأرواح العاوية . فهذه حالات يتمناها الناس » ويحامون بهاء 
ويصورونها لأنفسنهم فى عالم الميال . ولسكن الشرائع لا توضع للأمانى والأحلام 
بل للوقائع والحسوسات وتلاحظ فيها أ كثر الوقائع والحسوسات لا أقلها وأندرها 
بين النزر القليل الذى لا يقاس عليه . 

واتفاق الزوجين على الوفاء والعشرة الدائمة كال روحاتى مفضل على العلاقة 
بين رجل واحد وعدة زوجات . ولكن السكال الروحالى لايفرض, بقوة القاثون ... 
وليس الفضل فبه أن يكتنى الرجل بزوجة واحدة لأنه لا يستطيع المزوج من 
ثنتين أو ثلاث » و إنها الفضل فيه أنه يستطيع ولا يفعل . وأنه يمتنع عنه لان 
سعادته الروحية فى الامتناع عنه باختياره . فإذا حدثت وحدة الزوجة كرهاً فلافرق 


فى هذه الخالة بين الوحدة والتعدد . وقد يتصل الرسجل بأ كثر من اسرأة واحدة 
وهو مّصور نلى زوجة واحدة . فيضيف نقض الشريمة إلى نض الآداب 
الروحية ولا يستفيد هو ولا ال وحة ولا الت مع من هذا الرياء . 

والطرف الثانى لهذه البالغة فى تنزيه الزواج هو طرف الملاقة اليوانية التى 
لا يرتبط فها الزوجان بأ كثر من العلاقة بين ذكر الميوان وأنثاه » بل يكون 
فيها الزواج أحيات أهون شأناً من علاقة الذ كور والإناث عند بعض الأحماء , 
لأن بعض الأحياء تكون عندم الودة بين الذكر والأثى : وتبلغ حد التلازم فى 
کر من موسم واحد من مواسم التناسل . فهى أفضل من الملاقة التى تزة 
فى كل ساعة إذا خطر لأخد الزوجين أن يفصمها منقاداً هواه . وهذه هى شر يعة 
زواج فى رأى الشيوعيين أو الماركسين . ٠٠‏ وثم الذين يتناقضون فى هذه الشريعة 
بين إطلاق الحرية لأهواء الفرد العارضة على ارم من اللصلحة النوعية » و بين 
تغليب مصلحة الجاعة على جميع أهواء الآحاد . وهو أساس الشيوعية وأساس الذاهب 
الاشترا كية -هماء . 

فن إنكار الواقع وللصلحة أن تجعل الزواج علاقة بن ملكين . 

ومن إنكار الواقع وللصلحة أن تجعله علاقة بين حيوانين . 

» من الأساس‎ E 
وإنما تقوم الشريعة على أساسها حين تبنى على لواقم وتصلح للتطبيق فى أوسع‎ 
نطاق . فتعترف بتفضيل الزواج الوحد ولا تقضى بتحر يم الزواج العده » لأر”ف‎ 
حر بم مادون السكال بوقعنا فى مغالطة لاشك فيها ء وهى أن الناس جميعاً كاماون‎ 
. أو يستطيعون العيش على سنة السكبال‎ 

وهكذا صنعت شريعة الإسلام . اعترفت بأن الزوسجة الواحدة أدنى إلى 
العدل والإحسان » وأباحت تعدد الزوجات لأأنه حالة لابد من حسبانها فى الشرائع 


الاجاءية » ولا يستطيع أحد أن ينكر وقوعها بموافة القانون أو بالاحتيال على 
القااون.واخروج عليه , 

أباحت شريعة الإإسسلام تعدد الزوجات + وم تفرضه كا يبدر إلى أخلاد 
التكلمين فى هذا الموضوع من الغر بيين . 

ققد يخيل إليك وأنت تسمم بعض الغرييين يتكلم فى موضوع الزواج 
الإسلامى أن الإسلام قد أوجب تمدد الزوجات على كل دل » واستنكر منه أن 
انع بروحة واحدة مدى الحياة : 

وذلك وهم شائ مكالوم الذى شاع فى تحر يم الأديان السكتابية الأنخرى لتعدد 
الزوجات . 

فلا الأديان السكتابية حرمت تعد الزوجات » ولا الإسلام حرم توحيد 
الزوجة وأوجب عل الل أن يانوج أ كرس واحدة . وإفا أباح تعدد 
الزوجات مع ان العدل بين النساء » واستبعد العدل على طبيمة الانسان ققال 
القرآن السكري : « وان تستطيعوا أز, تعداوا بين النساء ولو حرستم » . 
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فالأقو ال متفقة على أن انعقاد الزواج من ذ كر وأثى هو الزواج الثالى الفضل 
على غيره . 

ولكنه « زواج مثالى » وليس بزواج يتكرر بين كل ذ كر وأتى من نوع 
الإنسان . لأننا لا نستطيع أن تجعل من كل رجل زوجاً مثاليا وم نكل اسرأة زوجة 
مثالية . ومعنى أنه « زواج مثالى » أنه عمل من أعمال الفضائل الاختيار بة وليس 
بعمل من أعمال الشرائع الفروضة على جيم الرجال وججيع الأساء . ولا حاجة 
بالشرائم إلى أن تفرضه على من يصلح له ويتقبله ويفضله على غيره » لأنه يؤثره 


سے 


على كل علاقة متعددة ولو أباجتها الشرام أو حستتها من يطلبونما » ولا فرق فى 
ذلك بين الرجل والرأة متى أتفقت بينهما أواصر الودة وتبادل العطف والرعاية 

وإذا كان « الزواج الميوانى » هوالثل الأدنى ازواج بين أبناء النوع 
الإنسانى فن حق الشرائم أن نمه ولا تقبله على وجه التعليل ولا على وجه 
الاستتناء . 

ونمى بالزواج الحيوانى ذلك الزواج الذى يقوم على هوى اللسدين ولا تبق 
فيه قية للاالفة ودوام العلاقة بين الزوجين » متى نفر بالزوج هواه أو تفر باإزوجة 
هواها . 

فلا نقسر الناس على أدب اللامكة » ولا نقبل منهم خسة الميوانية . وقوام 
الاس بين الحالتين هو ماقضت به شريعة القرآن : تفضيل الزواج الموحد وعصمة 
الزواج من أهواء الساعة وعوارض النفور والسآمة : « وعاشر وهن بالمعروف فان 
كرهتموهن فسى أن تكرهوا شيئا ويجمل الله فيه خيراًكثيراً » 

وم يجاوز القرآن بتعدد الزوجات آن وضعه فى نصابه فاعترف بامکان وقوعه 
أو ضرورة وقوعه فى بعض الأحوال . .وهى حالة معترف بها ولا شك فى الحياة 
الإنسانية حي ث كانت من أقدم الأزبان إلى هذا الزمان . ولكنه اعتراف التواطق 
والغضاء الذى يحدث فى غفلة الشريعة ويصبح فى العرف المصطلح عليه شر يعة 
مفعولة برب من وضحالنهاز ولا يعوزها إلا التق بر والتص ريم . فك من زوجة 
بين من يحرمون تعدد الزوجات تع أن « فلانة » بعينها خليلة لزوجها وتدعوها إلى 
ينها وتزورها وتتجاهل اللقيقة التى لا نجهلها ولا يجهاها أحد من بيئتها . ولكنها 
. تقبل هذا التواطؤ لأنها تقابله بمئله وتذهب فالجتمع باسم زوجة « فلان » وخلبلة 
« قلان 6 ! ويحدث من جراء ذلك مايحدث مر التناقض الوبيل بين شريمة 


الواقع وشريعة الدين' أو شريعة الدولة : مغالطات ومخادعات أهون منها كل 
إحساس يتولد من تعدد الزوجات . لأنه يضي ف إلى الغيرة والنكد.أ كادي ب الأخلاق 
وتحاولات التبرب والاحتيال فىمسائل الذد بة ومسائل الأسر والقرابات 

وما هو اللإحساس الذى يتولد من تعدد الزوجات ؟ 

هو على التحقيق إحساس لاترضاه النساء . ولكن أبن هو الْجتمم الذى 
يتكفل لكل إنسان بالرض ىكله و يعفيه من كل مايسوءه ويخالف هواه ؟ 

المرأة تلاق فى حياتها كثيراً من المحزنات والمفضبات التىلاحيلة فها للمجتمع 
ولا للشريعة . وقد مبون احمّال الضرة لديها إذا قيس مما تحتمله فى كثشير من 
مآزق اللباة . وقد تفضل المشاركة فيزوج من الأزواج على المرمان منه فى بعض 
الأحايين . ويصدق هذا على للرأة النى ملسكت كل حريتها فى أم الحضارة 
الحديثة كا يصدق على الرأة الجاهلة فى الأم التى أنكرت علىالنساء أ ا المقوق 
ولا نظن أن امسرأة بلغت من المرية فى اختيار الأزواج والعشراء ما بلفته المرأة 
الإمريكية ف القرن العشر ين » ولاسما الفتيات اللاتى ملسك نكل أسباب الظلاقة 
من سيطرة الآباء والأولياء . ومن هؤلاء من سئلن ريون فىتعدد الزوجات فقالت 
إحداهن فىيجلة الحوار 316طء2 « إننى و إن كنت أعتقد أن تعدد الزوسجات نوافق 
اارجال أ كثر مما بوافق النساء أحسبه شيئًا لا تخاو من الطرافة والغرابة . ولست 
من الطفولة بحيث يخنى على" أن كوا كب الصور المتحركة يعشقهم كثير من النساء 
ويعامن وهن يعشقنهم ‏ أنهن لايسيطرن على قأومهم ومشيثتهم . ومهما يكن 
e‏ فا نك لر ن تجهل الواقع الذى لاشك فيه من أصيد وهو 
أن كثيراً من النساء يقبان الشركة eS‏ 
أو فكتور ماتيور » أو فان جونسون » أوكلاراء حابا , . زلكن الرجال الذين 
لم نصيب من الوسامة والقسامة كشيرون فى كل مكان . فماذا لا تشترك فىقر بهم 


ناروت 


عدة نساء ؟ إنهن ينفردن فى المحرات متى كبر الأطة_ال ؛ وتتقدم السنون فتبرد 
حرارة الشاب » وتهدأ صسرارة الغيرة » ولاببعد أن جد هؤلاء الشر كات مواطن 
اي وللقارنة فى التحدث عن ذلك الرجل الذى ارتبطن به جميعاً برابطة الزؤاج... 
ولقد عشت مع أيانى فيضاحية مدينة كبيرة فلا أحسب صديقاتىي إلا مستغر بات 
عاتبات لو أصبح من حظى غداً أن أ كون واحدة من هؤلاء الزوجات الشتركات 
ولكن هب الرج لكان ملينح الشمائل قادراً على إنوائنا جميما ألا مخطر لك أن 
اللاغطات يحديث زواجى يلفطن إذن من الفيرة لا من الإنكار ۰۰ « راجع 
العدد 556" من تلد الرسالة سنة ١5845‏ » 


ومبما يكن من إجساس الرأة لمشاركة الضرائر فى زوجها فبو من أحاسيس 
الحياة الطبيعية التى حدث ف الزواج وفى غير الزواج ولیس ہو بأقسی من مہانة 
العئل » أو مهانة الماحبة » أو مهانة الدمامة ء أو مهانة الغيرة اليائئسة ء أو مهانة 
الابتذال . وليس ف وسم الشرائم أن 2 أنها تعنى النساء أو الرجال عن أمثال 
هذه الموارض والنخصات 

ولتصنع الشزائع م تصنع من ضروب التحريم والتحليل ؛ فلا مناص المرأة 
ولا لأرجل على السواء من مواجهة الميساة ؛سسرائها ومنغصاتها » ومن قبول مالا 
قبل » وارغى ( عا لابرضى فى حالة العدرة والاختبار : 


وهل مخطر على بال أحد أن.عشرة مرؤسين يتنافسون على إرضاء رئيس 
واحد حالة أيسر أو أندر من حالة امرأتين تتنافسان على مرضاة زوج ؟ وهل لا 
حدث فى المياة أن خسة أبناء يتنافسون على حنان أب وأم فىأسرة واحدة ؟ وهل 
يندر فى الدنيا تنافس الساسة على كدب الجاهير أو تنافس العلماء والمصلحين على 
54 الأنضار وار بدن ؟ 


أما امسوغات لتعدد الزوجات فكثير: ة ترجم نارة إلى مخصائص الطببعة ونارة 


إلى ضرورات العيشة الاجتّاعية 
فالرجل يؤدى وظيفة النسل طوال أيام السنة ولا تؤديها الرأة وهى حامل 
زهاء نسعة شهور 
والرجل يلد بعد الستين وقد يلد بعد السبعين » وقلما تلد الرأة بعد الخامسة . 
والأر بعين أو اللجسبن 
ويستقل الرجل بمعاشه.ولا نستقل الرأة به » ولا سيا فى أثناء الخل والرضاع 
وتر ببة الأطفال . 


رف رھ اعات الام أن عدد النساء يربى على عدد الرجال فى 
أوقات الل فضلا عن أوقات اروب 

وأول ما تستازمه هذه المخصائص الطبيعية أن بدخل تعدد الزوجات فى 
حساب الشرائع وحساب الجتمعات البشرية . 

وقد تقضى ضضمرورات: العيشة أو ضرورات 0 ة تحسبان الحساب لهذا 
التعدد فى بعض الأحوال . قربما عقمت الرأة أو أصيبت بمرض عضال أو ذهبت 
عنها جميع المغريات الحسية والنفسية ؛ فيضيرها الطلاق فى.هذه الخالة أضعاف 
ما تضيرها الشاركة فى زوجها . ولا تجنى هذه العلاقة العقيمة على الزوج فى نسله , 
ولا على النوع الإلسانى فى بيه . 

ولا خطر من المادي فى الإباحة . لأن الثناسب الطبيعى بين عدد الذ كور 
واللرناث يأبى أن تم الرخصة فيصبح لكل رجل زوجتان » أو يعدد الزوجات 
كل من أراد » مغ اشتراط القدرة على تكاليف الأسر والأبناء . 

# ¥ ¥ 
ومتى استوفت الشريعة أماتنها من حياطة الأسرة » وتمان الفقة عليهاء 


س ول س 


بقيت أمانة العرف الاحتاى يتولاها على حسب الآداب والمصالم والضرء رات 
التى تغلب على امجتمعات بين أمة وأمة وبين جيل وجيل . وفى هذا العرف 
الاجتياعى الكفاية للإشراف على تنظ الزواج من ناحيته بعد أن قالت الشريعة 
كلتها واضطلعت بأمائتها التى تطلي منها . 

فن أمشلة التعظم الذى يتولاه العرف الاجتاعى فى مسألة تعدد الزوجات 
أنه يحد من رغبات الطبقة الفنية فى هذه امسألة ما يحد من رغبات الطبقة الفقيرة 
فبياء على اختلاف أنواع الحدود . 

فالطبقة الغنية أقدرعلى الإنفاق وأقدرمنثم على تعدد الزوجات . ولكن الرجل 
الغنى يأبى لبثته أن تعيش معضرة أو ضرائر متعددات » والرأة الغنية تطلب لنفسها 
ولأبنائها نفقات ترتفع مع ارتفاع درجة الغنى » حتى يشعر الأغنياء أنفسهم بتقلتها 
إذا تعددت بين زوجات كثيرات . فلا ينطلق الزوج الغنى فى رغباته على حسب 
غناه » بل يقي له العرف حدوداً وموانع من عنده تكف من رغباته لتثوب به إلى 
الاعتدال . ولهذا نرى فى الواقم أن الطبقات الغنية تكن بزوجة واحدة فى معفم 
الأحيان » وربمبا كان للاختيار نصيب من ذلك كنصيب الاضطرار . لأن 
الأغنياء يستوفون حظوظهم من العم والثفافة فيد ركون بلطف الوق مزايا المطف 
امتبادل بين زوجين متكافئين فى الكرامة والشعور . 

والطبقة الفقيرة لا رفض المرأة فما ما ترفضه المرأة الغنية من معيشة الضرائر» 
ولكن العجز عن الإنفاق بمنعها أن تنطلق مع الرغبة كا نشاء » فلا تشتييح 
تعدید الزوجات يغير حدود . 

وهكذا تقوم الشريمة فى تعدد الزوجات بما عليها ويقوم العرف الاجتماعى 
بما عليه » ويقع الإلزام حيث يفبغى أن يقع مع الرغبة والاختيار . 
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على أن تعريف الزواج نفسه أثم من تنفلم الانفراد أو التعدد فى الزوجات ! 

فا هو تر یف الزواج قبل أن يعر فه القران الكرع؟ 

هل هو صفقة تجارية يبن شريكين فى الميشة ؟ 

هل هو وسبلة من وسائل الضرورة لإسكات صيحات الجسد والاستراحة 
من غوايته الشيطانية 

هل هو نسويغ الشهوة بمسوع الشريعة ؟ 

هل هو علاقة عدمها خير من وحودها » إذا تأنى للرجل أو للمرأة أن يستفنيا 
عنها؟ 

كان هذا وأشباهه أعلى ما تصورته الجتمعات والمقائد من صور الزواج قبل 
الإيحاء بالقران الكريم . 

ولكن ن الزواج فى القرآن م هو < الزواج الإنسانى » فى وضعه 
الصحيح من وجهة الجتمع ومن وحبة ة الأفراد . 

فهو واجب اجتاعى من وجهة الجتمع » وسكن نفساتى من وجهة الفرد » 
وسيل مودة ورحمة بين الرحال والنساء . 

فكان خطاب القرآن فى تدبير الزواج موجها إلى الجتمع كله لأنها مسألة 
تناط به ويصاح أو يفسد من تاحيتها . « وأنكحوا الايا م منك والصالمين من 
عبادم وإمانم . إن يكونوا فقراء يغنهم e‏ وق 
الذين لا يجدون نكاحا حتى يغنهم الله من فشله . 

وقد سماه القران ميثافاً كا سماه نكاحا . 0 على خلاف ما يفهم 
بعض العامة هو الاتفاق والخالطة على إطلائها . يقال تكح الطر الأرض أى 
خالطها » ونكح الدواء الريض أى سرى فى أوصاله . فهوميثاق اختلاط بين 
الأزواج واازوجات , 


: والنيب‎ ٠ الأيامى : جمع أيم وهي من لا زوج لها بكرا أو نيبا‎ .)١( 
٠ المرأة التي فارقت نوها دموت أو طلاق‎ 


ونضيلة هذه العلاقة بين الرجال والنساء أنها علاقة « سكن © تسترري فيها 
النفوس إلى النفوس وتتصل بها اللودة واارحمة : « ومن آيانه أن خلق لك من 
أنفسك أزواجا لتسكنوا إليها وجعل يك مودة ورحمة . إن فى ذلك لايات لقوم 
يتفكرون » « ٠.۰‏ هن لباس لم وأنتم لباس لن » : 

ومن م برا الزواج - فضلا عن بقاء النوع ‏ لتهذيب النفس الإنسانية 
واسازادة روتما من الرحم والرحمة » ومن العطف والودة » ومن مساجلة الشعور 
بين الجنسين با ركب فيهما من تنوع الإإحساس وتنوع العاطفة وتنوع القدرة 
على الحب والإيناس . 

لهذا كان اشتيار ازوجات مقصورا على النساء اللافى بوجدن الودة من 
طريق العشرة الزوجية دون غيرها . فلا زواج بين رجل واصرأة تتصل المودة 
ينه و ينها من طريق القرابة ومحارم الأسرة . وكل النساء الحرمات فى الزواج 
من هذا القبيل : « حرمت al fle‏ باتک وأخواتم lz,‏ و ا 
وبنات الأح و بنات الأخت وأ اللاتى أرضمتم وا ا من الرضاعة 
وأمبات تساک وربائيم اللاتى فى حجورم من نسانّم اللانى دخلم بهن . فإن 
| تكونوا دختم بهن فلا جناح عليكم وحلائل أبنام الذين من أصلايم وأن 
تجمعوا بين الأحنتين إلا ما قد سلف إن الله كان غفوراً رحا » ٠.‏ 0 

فالغرض من شمول هؤلاء النساء جميماً بالتح ريم ظاهس . وهو زيادة ثروة 
الإنسان من المطف والودة ٠‏ وتعويده أن ينظر إلى كثير من النساء نظرة مودة 
لا نشوبهاشهوة جنسية » أوتعويده أن يعرف الواناً من الشعورغير شعور ال كور 
والوناث فى عا الحبوان . وكل هؤلاء القريبات أو أشباه القريبات قد جعلتك 
الودة يينهن و بين أقربائمن من الرجال » فلا مويجب خلطها بالمودة التى تنشأ من 
العلاقة الجنسية » ولا لتعريضها للجفاء الذى يعرض أحياناً بين الأزواج واازوجات . 





٠ جناح : بضم الجيم : الاثم والميل‎ )١( 


ما يؤكد هذا المعتى أن التحر م هنا لا جر على سنة الشخريم فى شريعة 
الفبائل التى تدين أبناءها باختيار الزوجات من الأباعد دون الأقر بين » وتسمى 

شريعتها فى علم الاجتماع بالا وکسوجای ر aعE×o‏ . 

لأن الملاقة هنا تقوم على علاقة الألفة والودة لا على علاقة ووشاج 
النسب الأصيل . فلا قرابة بين الرضغاء ولا بين الربائب » ولا تحريم للجمم 
بن الأخت وأختها فى شريعة القبائل التى تختار الزوجات مرن, الأباعد دون 
الأقر بين . لأن الزوجة وأختها سواء فى القرب والبعد » سواء كانتا من القهيلة 
نفسهها أو من قبيلة غمريبة عنها . و إنما هن قرابة أدبية يحترمها الذوق الهذب ولا 
يقع احترامها من وشاتح الدم وأواصر الأنساب 

كذلك ل تكن هذه الحرمات جميعاً مرعية فى الشمريعة الإضرا اثيلية . لأنها 
لا تنص على التحر يمات التى ترجع إلى العلاقات الأدبية أو علاقات الألفة والودة . 
بل روت التوراة أن إبرهيم عليه السلام تزوج من سارة أ أخته لأببه وأوشكت . 
تامار أ ن تەزوج أخاها ععنون . وجاء منع الزواج بين الأخوين بعد ذلك على 
سبيل السكراهية والامستبجان » ثم على سبيل الإلزام . ولم تنعرض له الشريعة . 

وقد تقررت عر بات الدم من قديم الأزمنة وعرقتها شترائغ القبيلة كأ 
عرفتها شر يعة الدولة وشر بعة المنقيدة » ولسكن مول انيع لقرابة الأثفة « الأدبية » 
هو الذى وسع آفاق الغطف بين الجنسين » وخرج بها من حصرها القديم فى شعهوة 
الجسد أو جديد النوع بالذرية . 

فملى خلاف الأقاو يل المدعاة على سنن الؤواج فى القرآن التكري لم سكن 
العلاقة بين اللمنسين - حسب هذه الان E‏ علاقة 
انوع + » بل کان فيها منسع لألوان من المواطف le‏ شرائع 
بين الأقدمين والحدثين ».وكانت خلبقة أن تمل بی الانسان آدابا 0 
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الرجل والرأة تنشأ ينهما من غير صلات النسب » وغير صلات النو ع ووظاثن. 
تجديده » فلا تدسخل فى أواصر القرابة ولا فى أواصر الزواج ٍ 
د د د 

وهكذا كانت شريعة القران مطابقة لقيقة الزواج فى معانيه الإنسانية 
ومعانيه النوعية والاجتاعية . 

فاستحسنت الا كتفاء بالزوجة الواحدة » ولكنها جعلته فضيلة تختارها 
الزوجان ول تغرضها علبهما بغيرفضل يرج إلى الزوج أو الزوجة . 

وأباحث تعدد الزوجات مع اشتراط العدل لمن استطاعه . وحسيت للدواعى 
النوعية والاجّاعية التى تبيح تعدد الزوجات فى بع الأحوال كل ما ينبغى أن 
محسبه شريعة نسرى بين أبناء البشر » فى دنياهم هذه التى تطلب الئل الأعلى 
ولا تصل إليه فى كل حين , 

09 

أما معاملة الزوجات فعى فى الشريعة القرآنية موافقة لهذا التقدير الصحييحم 
لطبيعة الزواج . 

فليس الزوج سيدا للزوجة . ولكنه وليها وله حقوق الولى وعليسه واحباته » 
ومنها حمايتها والإنفاق عليها 

وللمرأة فيا عدا الولابة مثل الذى عليها : « ولهن مثل الذى عليين بالمعروف 
ولارجال عليين درجة ... 6 

ومماشہن مثل معاش الرجل : يسكن حيث سكن » ويرزقن من حيث | 
رزق : « أسكنوهن من حيث سکتتم من جد ...3 ... وعلى الواود له 
رزقين وکر بالمحروف ... » 

وفى حالة الغضب يجوز للرجل أن يقوتم خطأ امرأته بالوعظ والنصيحة ؛ 
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أو بالإعىاض والهحر فى المضاجع » أو بالغمرب ء أو بالتحكم بين أهله وأهلها إذا 
استعصى الوفاق بينهما : « ... واللاتى افون نشوزهن فمظوهن واجروهرن 
فالمضاجع واضربوهن فإن San‏ فلا تبغوا علين سبيلا إن الله کان علي اکير 
وإن حفر شقاق بينهما فابعئوا حكاً من أهله وحكاً من أهلها إن بريدا إصلاحاً 

وفق الله بنهما إن الله كان علما خبيراً » 
وليس معنى إباحة الغمرب إيجابه فى كل حالة ومع كل اترأة » فقد كان النى 
عليه السلام -- وهو أول للؤتمرين بأوامر القرآن - يكره الضرب ويعيبه ويقول 
فى حديثه الأثور : « أما ستحى أحد؟ أن يضرب امرأته 5 يضرب العبد ؟ 
يضر بها أول النهار ثم يجامعها آخره ؟ 6 . فلم يضرب زوجة قط » بل لم يضرب. 
أمة من الصغار ولا من السكبار » وأغضبته جار ية صغيرة مرة فكان غاية ما أدبها 
به أن هز فى وحهها سوا كا وقال لها « لولا أخاف الله لأوجمتك بهذا السواك » 
وإعايباح الضرب لأن بعض النساء يتأدبن به ولا يتأدين بغيره . ومن 
اعترض على إجازته من المتحذلقين بين أبناء العصر الحديث فإنما يجرى اعتراضه 
جرى التبويش ف المناورات السياسية » ولا جرى مجرى المناقشة فى مسائل الحياة 
وأخلاق الناس . لأنالاعتراض على إباحة الضرب بين العقوبات لايصح إلا على 
اعتبار واحد : وهو أن الله خلت نساء قط يؤّدبن بالضرب ولا يجدى معهن فى 
بعض االات غیره . ومن قال ذلك فھو پنسی أن الضرب عقو بة معترف بها فى. 
الجبوش والمدارس » وبين الجنود والتلاميذ » وهم أحق أن تزعى معهم دواعى 
الكرامة والنخوة إذا جاء الاعة اض من جانب الكرامة والنخوة . وأن رؤساءم 
لملكون من العقو بات المادية والأدبية » ومن وسائل رمان والكافأة » ما لس 

بملسكه الأزواج فى نطاق البيوت الحدودة . 
وقد مهرأ النساء أنفسهن ببذه الحذلقة التى تخلط بين مظاهي السورات فه 





٠ نشوزهن : نشزت المرأة على زوجها أبغضته واستعصت عليه‎ )١( 
٠ (؟) التهويش : هوش بين القوم : ألقى الفساد‎ 


الأندية وبين وقائم العيش ومشكلات البيوت فى ناحية من نواحى الضنك 
والضرورة . فإن النساء ليعلمن أن عقو بة الضرب عند المرأة المصبة الناشزة لست 
من الهول والغرابة بهذه الصورة المزعومة فى بيئات الأندية والسهدات . فر بما كان 
من أنيقات الأندية والسهرات أنفسون من يعرفن عن هذه المقيقة ما يجهله 
المتحذلقون والممزوقون فى مجامع الهو والبطالة يزواق" الفروسية و « اللطافة » 
الستعارة . . . فيعلمن ويعلم الكثيرون . كا قلنا فى كتابنا عبقرية مد س « أن 
هؤلاء النساء -- الناشزات - لا يكرهنه ولا يسترذلنه . وليس من الضرورى 
أن يكن من أو لك العصبيات المر يضات اللاتى يشتهين الضرب ‏ يشتهى بعض 
امرضى ألوان المذاب » . 
% 0# 

وقد بينا فى ذلك الكتاب أيضا حقيقة الغرض من, عقو بة الهجر فى الضاجع لأ 
تبدو للكثير بن كأنها عقو بة جسدية ء غابة مأ يؤل المرأة منها أنها تحرمها ذه الجسد 
بضعة أيام أو بضمة ة أسابيع . . إلا أنها فى المقيقة لا تؤاها لهذا السبب . ول وكان 
هذا سبب إيلامها لكانت عقوبة لارجل 5 كانت عقوبة للهرأة . ولكنها فى 
الواقع عقو بة نفسية فى الصيم . لأن أبلغ العمقو بات کا قلنا فى عبةر بة مد « هى 
7 فى غروره وتشككه فى صعب كيانه : فى الزية التى 
يعيز بها ويحسبها مناط وجوده وتكو به . والرأة تعم أنها ضعيفة إلى جانب 
الرحجل » ولسكنها لا تأمى لذلك ما علمت أنها فاتنة له وأمها غالبته بفتنتها وقادرة على 
تعويض ضعفها بما تبعثه فبه من شوق إليها ورغبة فيها . فليكن له ماشاء من قوة 
فلها هى ما تشاء من سحر وقثنة » وعنراؤها الأ كبر عن ضمفها أن فتنتها لاتقاوم 
وحسبها أنها لاتقاوم بديلا من القوة والضلاعة” فى الأجساد والمقول . فإذا 
قار بت الرجل مضاخمة له وهى فى أشد حالاتها إغراء بالفتئة ثم لم يباها ولم يوذ 





)١(‏ المتزوقون : المتزيئون ٠‏ (؟) زواق : زيئة )١( ٠‏ الضلاعة : شدة 
الاضلاع وعظم الخلق والقوة * 


بسحرها فا الذى يقم فى وقرها وعى تهجس عا :,جس به فى صدرها ؟ أفوات 
سرور؟ أحنين إلى السؤال والعاتية ؟ كلا بل يقع فى وقرها أن نشك فى صم 
أنوثتها وأن ترى الرسغل فى أقدر حالاته جديراً مهيبتها و إذعانها وأن تشعر بالضعف 
م لاتتعرى بالفتنة ولا بفلية الرغبة : فهو مالا أمره إلى جانبها وهى إلى جانبه 
لاتملك شيعا إلا أن تثوب إلى القساء 8 ها فى نظرها قبل 
فرارها من هوان منحرها فى نظر مضاءتعها .... فهذا تأديب نفس وليس بتأديب 
جسد . ار سلاح لأنها جربت 
أمضى سلاح فییدہہا فارتدت بعدہ إلى الھز عة التىلا تتكابر نفسها فيها . فإها تكابر 
ضعفها حين تاوذ بفتنتها . فإذا لاذت مها خذلتها فلن يبت طا ما تاوذ به بعد ذاك . 
وهنا حكة المقو بة البالفة التى لا تقاس بفوات متعة ولا باغتنام فرصة للحديث 
والعاتبة . وإنها المقوبة إبطال العصيان » وان يبطل العصيان بشىء كا يبط 
بإحساس العاصى غاية ضعفه وغاية قوة من يعصيه ... » 

وجملة القول أن هذه الوسائل تستنفد كل. حبلة فى الوسم للإبقاء على صلة 
الزواج واتقاء الفرقة بهت الزوجين . فملى الرجل أن يغالب كرامته للمرأة إذا 
تحول قلبه عنها عسى أن يكره شيا ويج الله المير فيه . وعليه أن يجرب 
النصيحة والشحر والتأديب بالضرب والتحك 7 بين الأسرتين . فإن أفلحت هذه 
الوسائل بقيت الصاة ودامت الودة والألفة . وإلا فالطلاق حل لا مناص منه 
فى النهابة بعد استنفاد جميع الحاول. 

وقد عالمت أمم كثيرة من أمم المضارة أن تستغنى عن الطلاق وتحرمه فى 
جنيع الأحوال أو فى معتم الأحوال . فأظهرت التجارب التوالية أن اللخطر على 
الزواج من تحر بمه أفدح وأعضل من كل خطر يأنى من إناحته والاعتراف بازومه 
فى كثير من الحالات . 


٠ وقرعا : دخيلة نفسها‎ )١( 


والقرآن مخول المرأة أن تطلب الطلاق إذا كرهت البقاء فى عصمة زوجها 
(٠‏ وإن.اسأة خافت من بعلها نشوزاً أو إعراضاً فلا جناح علمهما أن يصلحا 
ينهما صلحاً ؛ والصلح خير » راسشت الأنفس الشح و إن نوا وتتقوا فان 
الله کان ما تمماون خبیرا » . 

فاذا تصا حا على الفراق فذلك خير من البقاء على الشقاق الداتم وخير من 
الفراق على عداوة وتقمة . وكل ما يطلب من الرأة فى هذه الحالة أن. تعنى الزوج 
من النفقة وترد إليه ماله . فليس لما أن تقرك الرجل وتمسك ماله وتفرض 
النفقة عليه . 

وقد جاءت اسرأة إلى النى عليه السلام وشكت إليه أمها لا تطيق زوجها 
ابت بن قبس - فسأها هل تردين إليه مهره ؟. فقبلت أن “رده فنصح 
لثابت أن يطلتها إذا كان لا خير له فى استبقائها » وتم الطلاق « على وفاق » . 

ول وضع الطلاق بغير حدود ء ولا أبيح كل الإباحة لغير ضرورة ٠‏ فهو 
حيلة من لا حيلة له فى الوفاق . وهو مع ذلك أبغض الملال عند الله كا جاء عن 
النىعليه السلام . ومن أقواله صلوات الله عليه : « لمن اله كل ذواق مطلاق » . 
د واءن الله الذواقين والذواقات » . « ولمن الله كل منزواج مطلاق » .. 

ور اجم الرجل نفسه فى حالة الغضب : « لا طلاق ولا إعتاق فى إغلاف » 
ولا يقم من السكران أو المسكره أو احرج أو عير الرشيد . 

فإذا وجب وقوعه وجب بإحسان ورفق وصروءة : « الطلاق مسرتان فإمساك 
معروف أو تسريح بإحسان . ولا يحل لک أن تأخذوا مما اتيتموهن شا إلا أن 
افا آلا رقا حدود الله ٠٠٠‏ » . « و إن ردام استبدال زوج مکان زوج وآتيم 
إحداهن قنطاراً فلا تأخذوا منه شيئا ٠٠١‏ » . 


ولامرأة إذا طلقت وهى حامل أن تطالب زوجها بالإنفاق عليها حتى تضع 


شك 


حملها « وإن كن أولات حمل فأنفقوا عليون حتى يضمن حملهن » ... فاذا وضمت 
حملها فلها أن ترضم ولدها سنتين وعلى الرجل أن ينفق عليها طول مدة الرضاع 
« والوالدات يرضعن أولادهن حولين كاملين ان أراد أن يم الرضاعة وعلى 
الولود له رزقهن وكسوتهن بالمعروف . لا تكلف نفس إلا وسعها . لا تضار والدة 
ولدها ولا مولود له وده °( 

وهذه فى جملتها وتفصيلها خير الحدود التى ترعاها الجاعة البشرية بين 
الزوجين فى حالى الوفاق والفراق . 

HH # 

ونعتقد أن الأم التحضرة سترجع إلى كثير من مأثورات الزواج فى صدر 
الإإسلام املاج بعض المشكلات التى خلقتها أطوار الحياة الصناعية والثقافية فى 
السنين الأخيرة من العصر الحديث . 

فن السكتاب والصلحين ف أور بة وأسريكا من يكتبون عن الزواج فى هذا 

ومنهم من يغرب فی آرائه لعلاج مشكلة الزواج حتى يصبح عسلاجه عثابة 
الاعتراف بالمرض والاسترسال فيه 

ومنهم من يقول شيئا يجوز النظر فيه » ومن يقول شيقاً لا يستحق نظراً ولا 
برجى الوصول منه إلى علاج ولا هيد ناملاج . 

فالكاتب الإتجليزى « ولز» يشير ولاية الأمة للأطفال و يسمى ذلك إعتاقاً 
للا بناء من ر بقة الا باء والأمبات . وفى رأى واز هذا رجوع إلى رأى أفلاطون 
القديم الذى استحسن فيه أن ينشأ الولد بأعين الر بين الأفاضل والر بيات 
الفضابات ¢ وهو لا يعر من أمه ومن أوه ك 





٠ يغرب : أي بأتي بغريب الآراء‎ )١( 


I‏ س 


وآفة هؤلاء الفكر بن وأمثاهم أنهم يقدرون أن الناس يرتقون من جانب 
ويلبثون على اهل والنقص فى غير ذلك الجانب . فيقدرون أن الجساعة البشرية 
تبلغ من التهذيب والفطنة والأريحية والعم بفنون التربية أن يوْتمن فيها الرجل 
والرأة على تنشئة أطفال لاتربطهما بهم صلة نسب ولا قرابة ... إلا الآباء 
والأعبات ١‏ فإنهم سيظلون على هذا الارتقاء العمرغير أهل لأمانة القربية والسهر 
على الأبناء ! فلساذا نستثنى الآياء والأمہات وحدم من فيض الارتقاء المي ؟ 
ولاذا لا يكون الأباء والأمبات الذين ثملهم الارتقاء أصلح من غيرم للتربية مع 
مزية الخنإن الطبوع وصزية العواطف الإنسانية التى تخلقها الأسرة ولا نعرف لها 
أصلا فى الإنسان غير وشاتح القرابة بين الأأباء والأبناء والاخوة والأخوات ؟ 

زرأى وزير فرنسى مسموع الكلمة وأديب معر وف المكانة بين الأدباء 
- وهو ليون بلوم -- أن الزواج فى العصر الحساضر علاقة لا ينتظل علمبا بقاء » 
وأن الحيانة فيه بين الأزواج ليست مما تطيب عليه المشرة والطنأنينة فى أسرة 
سعيدة ؛ وليست مما يمتنم بسلطان القاثون لانساع مجال الحيل التى يحتال بها على 
محالفته وانطارى الرجال والنساء فحرية نفسية واجتاعية تستعصى على المجر 
والرقابة . فلا مناص للمجتمع البشرى من الاعتراف سبذه الحالة وتقديرها فى نظام 
الزواج ٠‏ وعنده أننا نعطى هذه الحالة حقها من التقدي يا اخرنا سن الزواج إلى 
الثلاثين أوما سد الثلاثين . وأغضينا ما جرى قبل ذلك بين الفتيان والفتيات 
لأنهم خلقاء بعد تجربة اللهو » وإشباع الشبوات منه » أن يسأموه ويثوبوا إلى 
الحياة ازوجية وم زاهدون فيه صالمون للوفاء صلاح القناعة وال كتفاء ؛ وصلاح 
القدرة على التعاون ور ببة الأبناء 

والذى يسبق إلى الذهن من كلام مسيو باوم أن الإباحة وابتذال الشوات 


۱ س 


آم لایعاب لناته ولا یستنکر فیالنوق وانللی والآداب الاجتاعية اولا أنه مطل 
للزواج أو مل بأمانة الزوجين . ولسكن الواقم أن ابتذال الشووات مرض معيب. 
بد خلى شىء غير سم فى بني الفرد كا يدل على شىء غير صلم فى بنية الجساعة . 
فوم يكن فى الدنيا زواج أو نظام لاسر ة لكانت الإباحة خليقة بالملاج لذاتها 
کا بعالم كل نقص فيتكو بن العقل والإإرادة واستعداد الرء لاعمل المبدئ ف المماة 
انخاضة والحياة العامة . وخير لنا من التعويل على مسآمة الفرد للشبوات واللذات أن 
نعول على سآمة الجتم كله هذه الآفة وأن تتخذ من هذه السآمة دليلا على خيلا 
البادى' التى تسمح للحرية الفردية أن تنطلق فى العلاقات الجنسية بغير وازع ولا 
رقيب » فنحد من الاختلاط بين الجنسين بعض الد وق الأداب الجنسية أو 
الفوعية على أساس غير أساس الحر ية امطلقسة لآسحاد الرجال أو أحاد النساء . وقد 
تثوب مهذا إلى نظام قريب من نظام الآداب القرآننيسة ف الجر عل ىكل انطلاق 
يفسد العلاقة السليمة بين جنس ال كور وجنس الإناث . 


HF ¥ 


ومن الفلاسفة المحدثين الذين ععرضوا لمسألة الزواج نايفة اتجليزى من أواي 
الرياضة والفلسفة هو اللورد برتراند رسل الذى اشتهر بالجرأة فى الرأى والاستقلال 
فى شئون السياسة والدن . 

فهذا الفيلسوف يرى أن سن ازواج قد تأخرت بغير اختيار وتديير . فإن 
الطالب كان يستوف عاومه قبل مائةسنة أوماثتين فى نحوالثامنة عشر: ةأوالمشر بن ... 
فبتأمب لرزواج فى سن الررجولة الناضجة ؛ ولا يطول به عهد الاننظار إلا إذا آثر 
الانقطاع للعلم مدى الحياة وقل من يوئر ذلك بين الثات والألوف من الشبان . 

أا فى العصر الحاضر فالطلاب يتحصصون لماودهم وصناعاتهم بعسد الثامنة 


عشرة أو المشربن » ويحتاجون بعد التخرج من الجامعات إلى زمن يسستمدون 
فيه لكسب الرزق من طريق التجارة أو الأعسال الصناعية والاقتصادية . ولا 
يتسنى فم الزواج وتأسيس البيوت قبل الثلاثين » فهناك فقرة طويلة يقضيها الششاب 
بين سن البلوغ و بين سن الزواج لم حسب لها حسابها فى التربية القدعة . وهذه 
افغزة هى فترة الو الجنسى والرغبة الجانحة وصعو بة القاومة امغر يات . فهل من 
الستطاع أت نسقط حساب هذه الفترة من نظام ا جتمع الإنسانى كا أسقطها 
الأقدمون وأبناء القرون الوسملى ؟ 

يقول الفيلسوف أن ذلك غير مستطاع » وأننا إذا أسقطناها من الحساب 
شتيحة ذلك شيو ع الفساد والمبث بالنسل والصحة بين الشبان والشابات » و إا 
الرأى عنده أن تسمح القوانين فى هذه السن بضرب من الزواج بن الشبان 
والشابأت لايؤودم بتكاليف الأسرة ولايقركيى لعبث الشهوات والو بقات ومايسقبه 
من الملل وار جات . وهذا ماسماه بالزواج العذم أو الزواج بغير أطفال ووعال انما 
36 وأراد به أن يكون عاصماً من الابتذال ومدربا على للعيشة اللزدوجة قبل 
السن التى تسمح بتأسيس البيوت . 


فى قاموس الإسلام الذى ألنه وماس اريك هیوز 1چ محث عن 
الزواج الإسلائى يقول فيه عن زواج امتعة « إن هذه ااز جات الموقوتة هى ولاريب 
أعظم الرسمات فى تشريع مد الأخلاق وان تقبل العذرة حال من الأحوال » . 
أنه أذن به فى إحدى الغزوات للصحابة الذين انقطموا عن أوطامهم وطالت غيتهم 
عن بيوتهم . ثم اختلفت الروايات فى محر يمه » وقال بعض الفقهاء من الشيعة على 
ال كثر أنه مباح إلى الآن لبعض الضرورات . 





٠ والحمل أثقله‎ ٠ يؤودهم : آده الامر : بلغ منه المجهود‎ )١( 


قلنا ونحن نقرأ تعقيب مؤلف القاموس على زواج التعة . لقد كان من النافم 
للرجل أن يعيش حتى يرى فيلسوقاً من أ كبر فلاسفة قومه يدرس مشكلة 
الجنسين فى الحضارة الحديثة درس الفلاسفة الحتقين فلايهدبه الرأى فيها إلى خل 
غير زواج التعة أو ماهو من قبيله ... فقد كان خليقاً به إذن أن يتبيب مشكلة 
الجنس والأسرة قليلا من التبيب » وأن يدرك مكرها أو طائعاً أنها ليست باللغبة 
التى يلعب بها المتطلعون إلى سممة اللطافة والفروسية الصطنعة فى الأندية والحافل» 
وأن مشكلاث النوع الانسانى الضخام قد تلح ى أساتذة المصر إلى مقام التعلمين 
من أبناء العصور الماضية » فيتعلمون أن الحذلفة أسبل شىء على طلاب الظاهر 
وأدعياء اللطافة » ولكنها سهولة لن تنفع البشر فى العضلات الصعاب » الى 
تتجدد مع الزمان وتستفحل على تعاقب الأجيال . 


البالت 


أثبت القران نظام الواريث بتفصيلاته ميم ذوى القربى . واعتبر ااورشه 
حقا مشروعا للوارث لا يجوز حرمانه منه حيلة من حيل ااموريب . 

وإجماع اللفسرين منعقد على ذلك .لم مخالفهم فيه إلا فئة من فتهاء «الظاهر بة»4 
الوا من ميراث الأرض. خاصة و إباحة اليراث من العروض والأموال . لاعتقادم 
أن الأرض لله « إنا نحن نرث الأرض ومن عليها وإلينا برجعون » . 

ولكنه تفسير مخالفهم فيه جملة الفقهاء من جمييع الذاهب . لأن كون الأرض 
له لانم أن يرثها الصالمون من عباده . « بورئها من يشاء » -.. « ولقد كتبنا 
فى الزبور من بمد الذ كر أن الأرض برها عبادى .الصالمون » . فعى ومن 
علا لله « ولل ميراث السموات والأرض » » وهذا هو العنى القصود بيراث الله 
لكل مافى الكون ء وليس القصود به متم أجزاء من الأرض أن يملكها آحاد 
من الناس . 

¥ ينا 

والميراث .حق وعدل ومصلحة من وجوه كثيرة . أقواها فى رأى المدافمين 
عن نظام التوريث أنه نظام لا ينفصل عن .نظام الأسرة » وأن الأسرة دعامة من 
أ كبر دعاتم الاجتماع . لا تنعقد ثم تتفرط عرة فى كل جيل ء بل ممى وحدة 
تناط بالدوام . 

ومن الواضح أن الأشرة ة فى منبت العواطف الإإنسانية فى امجتمع على انساعه » 
وأن الصلة التى بين الأحاد فى الأمة لاتغنى عن وشاج اللحم والدم بيت الآباء 





)١(‏ العروض : جمح عرض بفتح العين وتسكين الراء : وه عند الفقهاء 
المتاع الذي لا يدخله كيل ولا وزن ولا يكون حيوانا ولا عقارا ولا نقدا ٠‏ 


لدوم لد 


والأمبات والأأبناء والبنات والأخوة وبنى العمومة واللؤلة . فإن.« الجتمم » فى 
نطاقه الوا سم « ک مهم » فى نظ ركل فرد من أفراده . وإنما الصلة العاطفية بين 
هؤلاء الأفراد هى صلة النسب والقربى فى هذه « انلليّة » ا 
كل قبيل وكل جمهور كير . 
٠‏ فلجتمع الذى يجمل العلاقة بين الؤالد والواد كالعلاقة بين كل فرد منه وكل 
فرد آلخر أقل ما يقال فيه أنه مجتمع غر طني € ور تاك الاحزاء وما 
يقل القائلون عن واجبات الأمة على الفرد فلن تكون هذه الواجبات أقوى ولا ألزم 
من واجبات النو ع على أفراده » وهى مع هذا الوجوب ) تفرضها الطبيعة على الفرد 
إلا من طريق استهوائه بلذته وعاطفته ومصلحته التى ممتزج بمصالم ذويه . فليس 
للاجتاع أن يدعى لنفسة من القدرة على تسخير أفراده دعوى تعجز عنها الطبيعة 
التى يتكون منها الحم والدم والمس والعاطفة . فإنما هو ادعاء لا محصل له غير 
الألفاظ الجوفاء . 
ن الاجتامين من يتكر الراك وينكرالأسرة سه بغرن شم 
الثروة 0 رءوس الأموال فى -جهود العاملين . 
كن هؤلاء الاجرّاعبين يترجمون المسألة كلها بلغة المال » ونقفون عندها. 
e‏ لغة الحياة أو الدوافم الحيوية . وهى اوترجمت بهذه الاهة لكان 
معناها أنالفرد يأنى بغابة مايستطيع حين يعمل للأسرة وينظر إلىتوريث أبنائه » 
ولا يكت من العمل بأدنى حدود الكفاية أو بأيسر ما يتيسر فى حدود الطاقة . 
ومعنى ذلك أيضأ أنه سيخصص قريحته وجهده وكفاءته إلى الغاية التى يقوى 
عليها » وأنه لا مسب قواه المقلية والنفسية حساب الشح والضنانة بل حساب 
البعة والسخاء . فيعيل أضعاف ما يعمل بغير هذه الوسيلة » ويفكر أضعاف 
ما يفكر ويحس أضماف ما محسه وهو يقبض على ذخان قواه فی وجه العام کل 


ت نت 


فلا ينفق منها إلا مقدار ما يعنيه فى سنوات عمره » وليس هذا بالحسارة على العالم 
ولا عليه . ولكنه ربح للحياة الإنسانية كلها وليس بالر بح القصور على الورئة 
أو الوروثين . | 

وإذا قيل إن هذا الال يؤخذ من الجتمم ليتحول إلى أفراد منه » فالنين 
بقولون ذلك يتخيلون أن الأمسرة مخرج ميرائها من البيئة الاجتاعية التى تعيش 
فبها لتنقطم به فى عزلة عن تلك البيئة الفصوبة . وينسون أن اليراث يبق فى 
امجتمع كا كان . فإن أحسن أصحابه تدبيره » صرفوه فى وجوه أافعة » و إن أساءوا 
خرج من أيديهم وآل على الرغم منهم إلى حيث يفبغى أن يؤول . 

أما تضخم الثروة فقد بعالم بوسائل شتى غير وسيلة القضاء على نظام الأسرة 
ونظام التوريث . وما من شريعة تخول بين امجتمع و بين فرض الضرائب على 
التركات بالقدار الذى يراه . فيأخذ الجتمم نصيبه القدور ولا يتزع من الأفر اد 
حوافز العمل التى يعولون مها كأحسن ما يعماون . 

وللميراث جانب من العدل الطبيعى ؟ أن له هذا الجانب من المق والمصلحة ..٠‏ 
لأن الولد يأخذ من أبويه ما حسن وما قبح من الصفات والطبائع » ويأ: منهما 
ما فيهما من استعداد للعرض والخلائق الرذولة ٠‏ وليس فى وسع الأمة أن نحميه 
من هذه الوراثة الطبيعية التى لا تفارقه .ن مولده إلى مماته . فليس من العدل أن 
تدع له هذا الميراث وزع منه ميراث المال . وهو مفصّل فيه على غيره ولا يتساوى. 
فيه مع أبناء القاعدين عن الكسب والادغار . 

YH ¥ 4 

هذا نظام بوافق حركة السعى والنشاط فى الجاعات البشربة ولا يعوقها عن 

التقدم الذى نستحقه بسعيها ونشاطها . بل برجم إليه الفضل أ كير الفضل فيا 


AV —‏ سے 


بلغته من الحضارة والارتقاء 1 ولو عل الناس لأنفسهم منذ القدم الحادا متقرقان 
ولم يعماوا ا عاوا أسراً متكافلات لما بلغوا شي ما بلغوه اليوم من أطوار 
الماش وآداب الاجتاع » ولا مما بلغوه من المعارف والصناعات » ولا مما بلذوه من 
العواطف المشتركة ومقابيس العرف والدُعور . 
6 بيد 
وقد نظر القرآن إلى اميراث فى نطاق أوسم من هذا النطاق » وهو نطاق 
اليراث الذى تتلقاه الأجيال عن الأجيال » أو الأعناب عن الأسلاف . 
و « التقاليد » سداً بين الإنسان وحربة الفكر والارتياء . ۰ 
وم يشكر القران شيا 6 أنكر الاحتجاج بالعادات الوروثة لمقاومة كل 
جديد مستحدث » فى غير تيز ولا تبصر ولا موازنة بين الجديد المستنكر والقدم 
الأنور . وكان أشد هذا الإنكار « للمترفين » الذين يتخذون من عراقة الببوت 
ححة لليقاء على ماألفوه ودرجوا عليه : 
وكذلك ما أرسلنا من قبلك فى قر ية من نذير إلا قال مترفوها إنا وجدنا 
با عل أمة وإنا على آثارم مقتدون ( قل أو لو جتدم بأهدى مما وجدم عليه 
انام ؟ قالوا إنا یا أرستم بهکافرون » . 
#8 ## 
« وإذاقیل م اتبموا ما أنزل الله قالوا بل نقبع ما ألفيتا عليه 5 .باءنا . أولو 
کان بام لا يعقلون شيئا ولا مبتدون ؟» 


Hk ¥ 





٠ أمة : الطريقة والدين‎ )١( 


« و إذا فماوا فاحشة قالوا وحدنا علا آ0 ءا واه سنا مها قل إن الله لابأم 
«الفحشاء » أتقولون على الله مالا تعلمون » . 
*# ¢ 
ولا استحسن اتباع الآباء استحسنه لأنه تمييز بين عقيدة خاطئة وعقيدة 
أكم منها وأحرى بالاتباع : 
« إنى تركت ملة قوم لا.يؤمنون باللّه وم بالآخرة حمكافرون . واتبعت ملة 
"بأ إبرامي و إسحىٌ ويعقوب ما كان لنا أن نشرك الله من شىء 4 . 
1 ¥ 3 
و إذا كانت شر بعة الميراث حمى الأسرة ولا تحجر على حر بة الأجيال فهي 
على هذا أصلح ما تصلح به الجاعات البشرية من نظام . 


اشير" اوالرق”* 


نحن نكتب هذه الفصمول وقد مشى على اتتهاء المرب العالية أ كثر من 
سنتين » ولا تزال الدول الغالبة توالى البحث فى مسألة الأسرى وتحاول أن تشرع 
للم نظاما جديدا يوافق العلاقات الإنسانية التى تقررها بين الغالبين والغاريين و بين 
الام كافة على التعميم . 

ولا تزال أخبار الأسرى ومحاكاتهم تتردد فى الصحف وتنقلها الأنباء البرقية 
أحيانا كأنها من الألوفات ال لا تحتاج إلى تعليق . 

ومن تلك الأخبار أن الأسرى من أبناء الأم الغاو بة ينقلون بالأأوف وعشرات 
الألوف من بلادم إلى بلاد الأم الغالبة أو مستعمراتها ونوابعها خيث يعيشون 
هناك فى المتقلات عرشة الأرقاء السدناء » ويسامون العمل فى تعمير امراب 
وإصلاح الأرض الموات وإدارة المصانم التى يعملون فيها بالسكفاف أو بما دون 
الكفاف » ولا يؤذن فم فى أثناء ذلك عر بة الإقامة أو حر بة الانتقال . 

ومن تلك الأخبار حا كة بعض الأسرى المسثولين عن سوء معاماة الشعوب 
التى كانوا يحكونها » أو القسوة على من كان فى حراستهم من الأسرى التاببين 
لام الغالبة » وفى بعض التهم التى يحاكون من أجلها أنهم أزهقوا بقسوتهم 
أو بسوء.معاملتهم مثات وآلافا من الأبرياء » الذين لا ناصر لم ولا يعزى إلهم 
ذنب يلامون عليه غير وقوعهم فى الأسر وإلقائهم سلاح القتال فى الميدان . وقد 
3 على بعض أولئك المهمين بالموت أو بالسجن آمادا طوالا لثبوت التهمة علييم 
بمختلف أدلة الثبوت . 

يقع هذا فى أعتاب حرب عالية براد على آ'ثارها تصحيح الآداب الإإنسانية 


۹ نټ 


فى معاملة الأسرى وامغلو بين ؛ و يعترف الساسة والفكرون بضرورة هذا التصحيح 
من وجهة النظر إلى الواجب وامروءة ؛ ومن وحهة النظر إلىالمصلحة العالمية » لتحسين 
العلاقات بين أم الحضارة وتدبير الوسائل التى عنم تجديد المروب وتتسكفل بحو 
ثارها من النفوس واستلال الضغائن التى تثيرها بين الموتور بن والمنكو بين . 

وهذا غابة ما وصلت إليه المساعى فى مسألة الأسرى بعد ألنى سنة من عصر 
السيحية الأولى »> وبعد التفاهم على ضرورة النظر فبها من جديد على ضياء 
الصلحة العالية وعلى تواعد الآداب الإنسانية التى تجمل بعهد الحضارة وزجاء 
البشر فى التقدم والسلام . 

HH | 

على أن النظرة المقلية أو الروحانية التى نظر مها حكاء الغرب ومصلحوه عند 
نشأة الفلسفة أو نشأة الدين أو نشأة البحث الجرد فى المكومة الثالية لم تسبق 
هذه النتيجة الواقعية بشىء كثير » ولو من قبيل النصح والاستحسان والحاولة التى 
جدى كثيرا أو قليلا فى السعى إلى السكال . 

الفبلسوف « أفلاطون » قد اعتبر نظام الاسترقاق نظاما ملازما للجمهوربة 
الفاضلة أو للحكومة الإنسانية فى مثلها الأعلى . وحرم على الرقيق حقوق «المواطنة» 
والساواة . وقضى على الرقيق الذى يتطاول على سيد غريب غير سيده بتسليمه 
إلى ذلك السيد للاقتصاص منه على واه » ولا يجوز فسكاكه من البقوبة إلا 
عشيئته ورضاه . و إذا وجبت الرحمة بالرقيق فإنها جب الرحمة به من قبيل الترفم 
عن الإإساءة إلى مخلوق حقير لا بحسن بالسيد أن ميتم بالإساءة إليه . 

والفيلسوف أرسطو جعل الرق نظاما من الأنظمة الملازمة لطبائع اعخليقة 
البشرية . فلا يزال ف. العالم أناس مخاوقون لاسيادة وأناس مخاوقون للطاعة 
واللضوع ٠٠‏ وحكهم فى ذلك کک الآلات « الحية » التى تساق إلى العمل ٠‏ 





٠ الموتورين : الموتور : هن قتل حميم له فلم يدرك بدمه‎ )١( 


ولا تدرى فم ساق إليه . وغابة ما أوصى به أن بتفضل السادة 5 بتشجيع هذة 
الآلات على الترق من منزلة الآلة السخرة إلى منزلة الآلة التصرفة » كلا بدت 
منها بوادر الفهم والمييز . 

ولا ظهرت المسيحية فى بلاد اليونان كتب القديس بولس إلى أهل «أفسس» 
رسالة يأمى فيها العبيد بالانعلاص فى إطاعة السادة كا يخلصون فى إطاعة السيد 
المسيح ٠‏ وكان الحوارى بطرس يأمى العبيد بل هذا الأمى » وجرت الكنيسة 
على ممبسحه ؛ وقبات نظام.الرق وزكاه الفيلسوف « توما الج كوينى ) أ كبر حك 
الكئيسة لأنه أخذ فيه 5 أستاذه أر. سطو وزاد عليه أن القناءة بأضفس المنازل 
من المعيشة الدنيو ية لاتناقض فضائل الإإمان . ۰ 

HEH 

3 د من المقابلة بين تلك النتائج العملية وتلك الثقديرات الفاسفية وبين 
أحكام القرآن. فى مسألة الرق » لبيان كسب الإنسان الى بلفته الحضارة البشرية 
من تقر بر تك الأحكام » لغير ضرورة توجبها دواعى اراي السياسة 
فى مأزق من مآرّق الحروب الكبرى . 

فالقران قد أباح استخدام الأسرى . لأن الأسر حالة لا بد من دخوها فى 
الحساب ما دامت فى الدئيا حروب وما دام فها غالب ومغاوب » ولكنه حث 
المسلمين على ذك الأسرى كرما وممّا » أوقبول الفدية من أوليا" نهم أومنهم » 
00 د التيسير : «فإما مثا بعد وإما فداء حتى تضم 
الحرب أوز ارها » ... « والذين يبتغون الكتاب مما ملكت ابام فکاتبوم 
انت فہم خارآوم من ال له الى تاشم » . ٠‏ ۰ 

وأوصى بالإحسان إلى الأرقاء كا أوصى بالاإحسان إلى الوالدين وذوى القر ى 





للق الحواري 2 ناصر الانبياء ٠‏ 


بحن #يها اعد 


فى آبة واحدة : «... وبالوالدين إخسانا وبذى القربى واليتئى والسا كن 
والجار ذى القربى والجار الجدب والصاحب بالجئب وابن السبيلٌ “وما ملكت 
أيمانسك إن الله لا يحب منكان مختالا غورا » . 

وقد تم الإسلام هذه الأحكام كا بينا فى كتاب داعى السياء - « طمل 
الإعتاق حسنة تكفر عن كثير من السيئات » وفرضها على الذين #الفون بعض 
أحكام الدبن كا فرض الصدقات و إطمام امسا كين » . . . . وكانت ؤصية النى 
لسامين قبل وفانه « الصلاة وما ملكت ule‏ » وتسكزرت منه عليه السلام 
فى أحاديثه حتى قال فی بمض تلات الأحاديث « لقد أوصانى حبيى جبريل 
بالرفق بالرقيق حتى ظننت أن الاس لا تستعبد ولا تستخدم » . . . وتجاوز 
الإشفاق على الأرقاء من سوء المعاملة إلى اللوشفاق عليهم من السكلمة الجارحة 
فكان عليه السام يقول : «لايتل أحدم عبدى أمتى . ولةل فتاى وفتانی 
وغلاتى » أما ضرب الرقيق بغير تأديب مشمل فهو ذنب كفارته المتتق » أو ا 
قال عليه السلام : « من لطم ملوكه فكفارته عتقه » فإذا قتله فهو يقتل به فى 
قول أشهر النتهاء . 

Fe‏ د 

إن الباحثين الاجتماعيين من ١‏ أور بيين أنفسهم قد علاوا حركة التحرير 
- نحرير الأرقاء ب بعلل كثيرة من ضرورات « الاقتصاد » ... فل كروا أن 
المطالبين بتحرير الرقيق لم يفعلوا ذلك إلا احتيالا على الكسب ومنعا للمنافسة 
التجار ية التى تشر لأععاب العبيد ومسخر مهم فى الصناعات أر باحا لا تتتيسر 
لن يستأجرون الأحرار ويبذلون لم ما برتضوله من الأجور . ول تزل معاملة 
الود فى أمريكا الثمالية س بعد حر برهم من الرق -- أسوأ معاملة إسامها 





٠ ابن السبيل : المسافر‎ )١( 


3-08 
بنوادم فى هذا الزمان . وذلات بمد أن دان المسامون أر بعة عشر قرنا بشريعة 
لمساواة بين الأجناس وعلموا أن فضل العربى القرشى على العبد المبثى إنما هو 
نضل النقوى والصلاح دون فضل العصبية واللون . ۰ 

وا يأخذ الإسلام أتباعه بهذا الكرم الحض مجاراة لضرورات الاقتصاد 
بل أخذم به على ارم من تلك الضرورات وعلى الرغم من شح الأتفس 
بالأموال وما تملك الأممان . وتلك هى منرية الإسلام الكبرى فى السبق إلى 
هذا الأدب الرفيم . 


العلاقانث الرول 
بن القن ى كاب فن عة الجاعة الإسلامية أن ثل بأصول الأدب 
الى يتعلمها اللمون من كتايهم فى معاملا نهم مع الأم الأخرى . 
ولباب ما يقال فى هذا الصدد أن العاملات الدولية كلها تقوم ع على العهود 
والوفاء بها وخلوص النية فى النزامها . 
وقد أوجب القراء أن التكريم على المسلمين الوفاء بعوودم فى كثير من الآيات 
فقال ١ ١‏ وأوفوا بالعهد إن المهد كان مسكولاً » . وذ كر صفات المؤمئين ثم قال : 
« والموفون بعهدم إذا عاهدوا . . . » وجعل الخروج من فضيلة الوفاء كالروج 
من فضيلة اللإنسانية كلها حيث قال جل شأنه : « إن شر الدواب عند الله الذين 
كفروا فهم لا يؤمنون » الذين عاهدت منهم ثم ينقضون عدم فی کل مرة وم 
لايتقون . فإما تثقفنهم فى الحرب فشرّد بهم من خَلفَهم لعلهم د کو ٠‏ وإما 
خافن من قوم خيانة فائيك اليم على سواء إن اله لا يحب انلائنين © . 
وقد غدر الشركون غير صرة بعهودم كا جاء فى الآية فم يكن ذلك موجبا 
لسقوط العهد مع من استقام منهم على عهده » كا بينت هذه الآيات : « كيف 
کون ال“ شر کان عهد عند الله وعند رسوله ؟ إلا الذين عاهد م عند المسحد 
الحرام فا استقاموا لي فمتتينوام | إن الله حب التقين كيف وإن يظهروا 
عل لا رقبوا فیک إا ولا ذمة برضو & بأفواههم وتأی ادم وأ كثرم 
فاسقون » , 


على أن القرآن السكر ب يأمى المؤمنين به.أن يعاملوا اللائن بعشل عمله ولا 





)١(‏ تثقفنهم : تلقاهم وتجدهم ° (YY)‏ فانيد اليهم على سواء : أي لا 
تقاتلهم حتى تعلن لهم العزم على قتالهم ٠‏ (؟) إلا : الال : العهد ٠‏ 


ھ۹ د 


يتعدوه إلى الجور والتدكيل ولزن لم 
فعاقبوا يعثل ما عوقهم به . ولئن صبرتم و خير للصابرين » . 

وقد غدر بعض الشركين بصلح الحديبية ب وهو المقصود بالمهد « عند 
امسجد الحرام  »‏ فل يبطل النبى عليه السلام عهد سائرثم » ولم يقبل عنده قرشيا 
مشركا جيئه فى أثناء قيام العهد عملا بما اتفق علما اللسامون والمش ركون . قال 
ألو رافم مولى رسول الله : « بعتنى قريش إلى النى فنا رأيت انی وقم فى قلى 
الإسلام . قفلت : يارسول الله لا أرجع إليهم . قال : إنى لا أخيسٌبالمهد , ولا 
حيس الرود . واسکن ارجم الم » فإ ن كان فى قلبك الذى فيه الآن فار جع .2 

بل روى ف الوفاء بالعهد ما هوأ كثر من ذلك . لأنه عهد بين آحاد فى مثل 
حالة الإ كراه » کا جاء فى حديث حذيفة بن المان حيث قال . « ما منمنى أن 
أشهد بدرا إلا أننى خرجت أنا وأنى الحسيل فأخذنا كفار قر يش » فقالوا : Gl‏ 
تريدون ممداً . فقلنا : مائر بده . وما نر بد إلا المدينة . فأخذوا منا عهد الله وميثاقه 
لننطاق إلى الدينة ولا نقائل معه . فأتينا رسول الله فأخبرناه امبر فقا : انصرفا 
فى لم هدم ونستمين الله علوم . » 

ؤقد أوجب القرآن السكريم إقام المهود إلى مدتها » إن كانت موقونة 
بأجل متفق عليه . وأوجب إعلان بطلاسها متى سحت النية على .إبطاها. « وأذان 
من الله ورسولة إلى الناس يوم الحج الأ كبر أن الله برىء من المشركين ورسوله 
فإن تبتم فهو خير ل » وإن ولغ فاعلموا أ غير معجرى الل » و بشر الذبن 
کا پیات ألم . إلا الذين عاهدتم من الشركين ثم م يتفصوك شيا وم 
بظاهيوا علي أحداً فأموا إلهم عدم إلى مدمهم . إن الله حب التقين » . 

ا 


ولا نعرف إشاعة أ كذب من قول القائلين - جهلا منهم أو مجاهلا بالقرآن 


الصير إذا آمروه عل المقاب 9 وإن عاقبر 
ا 





: البرود‎ )۲( ٠ أخيس : خاس بالوعد أخلفه‎ )١( 


بمعنى الرسول ٠‏ جمع بريد وهو هنا 


الك رم - إن الإسلام دن سيك © وأن السلاقة بيئة وبي م علاقة 
حرب وقتال . 

فإن شريعة القران لم تضم السيف قط فى غير موضعه » ولم تستخدمه قط 
حيث إستغنى عنه. بغيره . 

وقد نشأت الدعوة الإسلامية بين أقوام يحاربونها ويكيدون لهسا ويصدون 
الناس عنها . وأ المسلمون بقتال من يقاتلونهم فى غير عدوان ولا شطط ‏ « وقاتاوا 
فى سبيل الله الذين يقاتاونيم ولا تعتدوا إن الله لا تحب المتدين » 

وكانت جز برة العرب جز برة بالممنى السياسى - لا بالمعنى الجفراق وحده 
إذا نظرنا إلى الدول التى أحدقت بها فى عيد البعوة الإسلامية وتريصت 
بها الدوائر للايقاع بالدعوة ودعاتها فى إبان نشأنها . وكان على رأس تلك الدول 
أحاب السلطان الذين يصدون عن سبيل الله ذیادا عن عروشهم واستشارا 
منافعهم و إطالة فى أمد سلطامهم » ولا يرجعون فى ذلك إلى الحجة والبيان بل إلى 
السيوف والره‌اح . فإذا حورب هؤلاء فإنما حاربون بسلاحهم ولا اربون بالجدل 
والبينة الحسنة . السيف للسيف . فإذا أتكسر سيف السلطان بق رعايا الدول 
أحرارا فما مختارون لأنفسهم من دين ١‏ بائهم أو من الدين الجديد . « لا إكراه 
فى الدين قد تبين الرشد من الغى . فن يكفر بالطاغوت ويؤمن باللّه فتد استيسك 
بالعروة الوق لا انفصام لما والله ا عم 6 

فن اخثار الدبن الجديد فهو مس كالمامين فياله وفيا عليه . ومن بتى على 
دين ابائه فليس عليه غير ضر يبة کک وكنمه الخاكم بعد ذلك ما منم 
منه السامين ويحميه كا تحميهم ويعوله كا يعوطم . بم لا يطلب منه جهاد ولا ذپاد 
ا 

« قاتلوا الذين لا يؤمئون بالله ولا باليوم الآخر ولا ڪرمون ما حرم اله 


— لاو سس 


ورسوله ولا يدينون دين الحق من الذين أوتوا الكتاب حتى يعطوا ا 
وم صاعرون » 

وم يقل الكتاب قاتاومم حتى يسلموا كرها إ نكانوا لا .يدون . وكل 
ما هنالك من حك السيف أنه قد أ بطل حك السيف الذى لا يدبن بالمحة ولا 
بالرأى ؛ ورك الناس لضمائرجم يدينون بما اختاروه من دين . 

ولو أننا رجعنا إلى حروب المقائّد من الوجية العملية اوجدنا أن أصاب 
الأديان الأخرى قد شنوا على غيم من الحروب « القدسة » أضساف ما أترعن 
تاريخ الإسلام . وقد رأينا فى عصرنا هذا من دعاة الإصلاح من يؤلب الأم على 
حرب كل حكومة تدين بمبادى' الطفيان فى السك ولا تؤمن بمبسادى” المرية 
والشورى . ومن لم يسمع هذه الدعوة باختياره سمعها على قسر واضطرار» 5 حدث 
فى الحروب بين بلاد الفاشية والنازية وبين النسكرين لتواعد المج ف 
تلك البلاد . 

وعلاقات الحرب والسلم بين السامين وجيراهم أو معاهديهم فى أرقم معاملة 
عرفت فى عصور الحضارة الإنسانية : أمن الطريق » وأمان الوادعين المسالمين 
وفتح السالك للا“رزاق والذهاب والمآب » وتنام ذلك كله بالمهود والواث.ق ؛ مع 
حث الملمين على رعايته! » ومسابحة الفادرين فى غدرم إذا أمنوا العاقبة ول تلجئهم 
الضرورة إلى مقاباة الندر بثله » دفماً للهلاك وصوناً للحدود والحرمات . 

وقد سبق الإسلام أم الحضارة الحديثة إلى كل خير فى معاملة الأسرى 
والرسل وال+واسيس . 

فالأسير يفتدى » والرسول لا خشى على نفسه وماله » والجاسوس يعاقب 
عقابه الصطلح عليه فى كل زمان » ويعفى عنه إذا حسنت نته واعتذر من 
مله بعذر مقبول . 





(41اعن ايد :أي :مستسلمين خاضعين. * 


QA — 


جاء ابن النواحة وابن ال رسولا مسيانة إلى النى فقال هما : أتشمدان 
آنی رسول الله ؟ قالا : نشهد أن مسياءة رسول الله . فقال رسول الله : آمنت بالله 
ورسوله . اوكنت قاتلا رسولا لقتلتكا . فضت السنة بتأمين الرسل والبرود . 

وروى على رضى الله عنه قال : « بعئنى رسول الله أنا والزبير والقداد بن 
الأسود . قال انطلقوا حتى تأنوا روضة خا فإن بها ظمينة ومعها كتاب لخذوه 
منها . فانطلقنا تتهادى بنا خيلنا حتى انتبينا إلى الروضة . فاذا نحن بالظمينة . فقانا : 
أخرج الكتاب . فقالت : ما معى من كتاب ! فتلما : لتخرجن الكثاب 
أو لتلقين الثياب.. فأ رجته من عقاصها » فأتينا به رسول الله فاذا فيه : من .حاطب 
ابن ألى بلتعة إلى ناس من المشيركين من ن أهل مكة خيرم يبعض أمى 00 
فقال رسول الله : یا حاطب ! ما هذا ؟ قال يا رسول الله لا تمحل عل“ . إ 
كنت اسرها ملصقا فى قريش ول أ كن م E‏ 0 
هم قرابات بمكة حمون بها أهليهم وأموالم . فأحببت إذ فاتتى ذلك من النسب 
فيهم أن اتخذ عندم يدا يحمون بها قرابتى . وما فملت ذلك كفز ولا ارتداد) 
ولا رضى بالكفر بعد الإسلام . ققال رسول اللّه: لقد صدقم ٠‏ فقال عمر : 
يارسول الله ١‏ دعنى أضرب عنق هذا المنافق . فقال : إنه قد شهد بدزاً . وما 
يدريك لمل الله أت يكون قد اطلع على أهل بدر فقال اعملوا ما شتم ققد 
عفرت لك ... » 

فقوام المعاملات كلها فى هذه العلاقات على الرفق ما أمكن الرفق » ثم على 
القوة المنصفة لاتقاء مالا يئق بغيرها . 

وعلى مثل هذه المعاملة تصلح العلاقات بين " والحكومات . وفنها كل 
ان الشاب للوسحدة العا لمية بين النا س كافة و الذين يعمهم القرآن الك رم 
االخطاب ولا مخص المسلمين وحدهم حين يدول . يا أمها الناس إنا خلقنا كم 





: (؟) عقاصها‎ ٠. ظعيئة : المرأة الراكبة في الهودج * والمرأة والزوجة‎ )١( 
٠ العقاص بالكسر : خيط يشسد به أطراف الشعر‎ 


من ذكر وأنثى وجعلنا 5 شعوبا وقبائل لتعارفوا . إن أ كرمم عند الله أتقا م 
إن الله 0 خبير» . 

وليس من مانع يموق الوحدة العالمية عند أسماب دين يصدقون الرسل 
ج ويعتبرون الناس كلهم أمة واحدة 5 جاء فى القران الكريم : «شرع 
کک من الدين ما وصى نه نوحا والذى أوحينا إإيك وما وصينا به إراهم 
رموسى ؤعسى أن أقيموا الدبن ولا تتفرقوا فيه » . . . « يلأيها الرسل كلوا 
من الطيبات واعماوا صالخا إتى بما تعملون علي و al‏ أنه اذه 
وأنار بك فاتقون . .. » : 


اا 


من المبادى' التثفق علما فی عصرنا أن الجر عة فساد فى نفس الجرم » وأن 

العقوبة إصلاح له أو وقاية للمجتمع من فساده » وأن مصلحة الم مع مقدمة على 
مصلحة الفرد » ولكن لا تنفل مصلحة الفرد فى سبيل م مصلحة الججم إلا كانت 
إحدى المصلحتين معارضة للأخرى» وأن القصاص مصلحة اجماعية » وأن تأويل 
الشمة إعا يكون لمصلحة الم . فلا يدان امتهم إذا وقم الشك فى أدلة الإدانة . 

وهذه المبادى' كلها مسأمة فى شريعة القرآن . فلاوزر على القاصر ولا على 

ه ولا على الجنون » ولا وزر على من ناب وصلح على التوبة . 

» ولک فى القصاص حياة يا أولى الألباب » 

وف ىكل ذلك 5000 بالشمبات : 

نا 

والعقو بات فى الإسلام قسمان : قم التعز ر » وسم الحدود . 

فالتعز ير يتناؤل الزجر والغرامة والبس والجلد دون مقدار الحدود . قال 
الإ,مام ابن تيمية فى رسالته عن الحسبة « منها عقوبات غير مقدرة وقد تنسمى 
التعزير وتختلف مقاديرها وصفا" ها بحسب كبر الذئوب وصغرها ومحسب حال المذنب 
وبحسب حال الذنب فى قلته وكارته . والتعز ر أحنائن ثنه 3 باتو پخ 
والزجر بالكلام » ومنه ما يكون بالحبس » ومنه ما يكون بالنتى عن الرطن ومنه 
ما يكون بالضرب ٠.١‏ والتعز رر بالمقوبات المالية مشروع أيضاً فى مواضع 
مخصوصة فى مذهب مالك فى الشهور عنه » ومذهب أحد فى مواضم بلا نزاع 





٠ وعنه الحد آخره‎ ٠ ندرأ : درأ الشسيء دفعه‎ )١( 


هس 


عنه وفى مواضم فيها نزاع » والشافمی فی قول وإن تنازعوا فی تفصیل ذلك کا 
دلت سنة رسول الله صل الله عليه وس فى مثل إباحته سلب الذى يصطاد فى 
حرم المدينة لمن وجده ٠.١‏ ومثل تضعيفه صلى الله علبه وسل الغرم على من سرق 
من غير حرز ٠.‏ ومثل أخذ شطر مان الركاة ٠٠‏ ومن قال إن المقوباث امالية 
منسوخة وأطلق ذلك عن أسماب مالك وأحمد فقد غلط على مذههما » ومن قال 
مطلقا عن أى مذهب كان » فقد قال قولا بلا دليل » 

أما الحدود فهى فى عقوبات العيث بالفساد والفتسل وإتلاف ال جوارح 
والأعضاء » والسرقة والزنا وشرب الجر . 

فالقاتل يققل . وشريمة القرآن الكري فى ذلك قائمة على أمان الأصول 
وهو صيانة البشر جميماً . لأن القائل ينتدى على المياة الإنسانية كلها ولا يقم 
عدوانه عل, نفس القتول وحده . 

« من أجل ذلك كتبنا على بنى إسرائيل أنه من قتل نفسا بغير نفس أو 
فساد فى الأرض فكأماقتل الناس جميعاً وين أحياها فكئما أحيا الناس جميما » 

والذين يعيثون فى الأرض فساداً « فيحاربون » ويحملون السلاح ويأخذون 
على ااناس سبلهم » ويقتاونهم طمعا فى أموالم أوأعراضهم زام القتل والصلب 
أو مادونه إذا سلبوا ولم يقتلوا : « إنما جزاء الذين نحاربون الله ورسوله ويسعون فى 
الأرض فساداً أن يقتاوا أو يصلبوا أو نقطم أبديهم وأرجلهم من لاف أو ثينفوا 
ص الأرض ذلك لم خرى فى الدنيا وس فى الآخرة عذاب عظلم » إلا الذين تابوا 
من قبل أن تقدروا عليهم فاعلموا أن الله غفور رحيم » 

وقال الحسن البصرى وسعيد بن السبيب ومجاهد - وقال ابن عباس فى 
رواية -- إن « أو » هنا للتخبير . أى أن الإمام إن شاء قتل وإن شاء قطم 
الأيدى والأرجل . وإن شاء نى . 


ست لاهو أن 


والنق عند أبى حنيفة وكثير من الفسر بن والفقهاء هو العزل أو المبس » 
ولا يازم منه الإقصاء إلى بلد آخر . لأن هذا البلد الآخر إنكان دار إسلام 
كه وحم كل بلد إسلانى سواء » وإن كان دار كفر فالتنى إليه حل على 
الارتداد . 

. ويجزى القثل بالقتل وإتلاف الأعضاء عثله‎ ٠ 

« وكتبنا علمم فما أن النفس بالنفس والمين بالمين والأنف بالأنف والأذن 
بالأذن والسن بالسن وال جروح قصاص . فن تصدق به فيو كفارة له » 

ومعنى التصدق به العفو من ولى الدم » وهو كفارة عن إقامة المد » ولكنه 
لا من ول أ الملمين عن تعز بر الجانى ومعاقبته بما برى فيه صلاحا له وصلاحا 
الاير يشر هد العرريت و عنم ماصع e e‏ 

أما السرقة لحكها فى هذه الآنة من سورة لاد أيضا : « والسارق والسارقة 
فاقطموا أيديهما جزاء بما "كسبا نكالا من الله ولله عزيز حكيم » فن تاب من 
بعد ظلمه وأصلح فإن اله يتوب عليه إن اله غفور رحے » . 

و إجمال الآبة هنا فيه مجال لتفصيل يتناول هذه الأمور . 

« أولا» ماى السرقة ؟ وما هو المسروق ؟ وهل حك المسروق الحروز كك 
السروق غير الحروز ؟ التفق عليه أن السرقة لا تسمى بذلك إلا أن تكون 
فبها مسارقة لمين امالك على شىء هو محل الشح والضنة . 

و« ثانيا » من هو السارق ؟ هل هو من يسرق مرة واحدة أو من تعود 
السرقة ؟ فإن كلة السكاتب مثلا لا تطلق ع ىكل من يكتب ويقرأ » ونما تطلق 
. على من تعود الكتابة.وأ كثر منها . والارشارة إلى النتكال و إلى عنرة الله فى الآية 
السكريمة قد تفيد معنى الاستشراء والاستفحال الذى يقضى بالتكال . 





٣ الاستشراء : استشرى الامر تنفاقم وعظم‎ )١( 


ا 


وأيا كان القول فى المقصود بالسارق فى الآبة الكر مة فالتوبة والاستصلاح 
تمفيان من إقامة الحد و بوكل الأم فيهما إلى الإمام في رأى جملة النقهاء 

« ثاثا » ماهو المسروق وما مقداره ؟ ٌْ 

وقد روى عن النى عليه السلام أنه قال : « لا قطم إلا فى أمن الجن » وأنه 
« لا قطم إلافى ربع دينار « وربع الدثنار وين الحن محل اختلاف بين العلاء 
فى التقدير على حسب البلدان والأوقات . 

وأيا كان المقدار المسروق فالأتمة : أبو حنيفة » والثورى » واسنحاق يقولون 
بأن من يسرق شيا “بازم غرمه . اا 
وإن قطع فلا غرم . 

وقد اعتبر عمر بن اللخطاب رفى الله عنه أن الاضطرار من ال ١‏ كراه الذى 
يعنى من الحد و إن كان لا يعفى من التعزير » فر يقم الحد على غلمان حاطب إن ألى 
بلتعة » لأنهم سرقوا فى عام المجاعة . 

« رابعاً » ما ى اليد التى تقطم ؟ هل هى الكف أو الأصابع أو اليد المنى 
أو اليد اليسرى ؟ | 

والاختلاف على هذا المعنى قليل بين الفقهاء . 

9 

أما الزنا فمقو بته على الحصنة والحصن مائة جارة : 

« الزائية والزانى فاجلروا كل واحد منهما مائة جلدة ولا تأخذ ك بهما رأفة 
فى دن الله إن کم تؤمنون باللّه واليوم الأخر وليشهد عذامهما طائفة من اللؤْستين» 

وتثبت جر بعة الزنا بشهادة أر بعة عدول مجتمعين . فإن تخلف واحد منهم 
بطلت شهادة الآخرين . ولا يقام الحد إلا إذا شهدوا جميعاًبوقوع الفمل لا بمجرذ 


بدو ات 


الشروع فيه ؛ ولا حد على من لم يبلغ الم ول يدن بالإسلام . ولا حد كذلك 
مع قيام الشبهة . وعلى القاضى لدفع كل شيهة فى الم كراه أن يراجم القر يالزنا 
1 بع مرات » وأن يستثبت من وقوع فمل الزنا فيسأله : لملك قبلت ؟ لملك ٠‏ 
عائقت ؟ لءلك لمست ؟ حتى يصن على الإقرار بعد تسكرار المراجعة والسؤال . 
فإن عدل عن إقراره سقط عنه الحد » وجاز أن يعاقب بالتعز ير . 
*# مد د 

وقد نعى اللإسلام عن اتخر وجاء فى القرآن السكريم جوابا لمن يسألون عنها 
وعن القار « يألونك عن الجر والميسر قل فما إثم كبير ومنافع اناس وإعهما 
أ کر من نفمهما» وشعل e‏ النهى الجر واليسر والأنصاب والأزلام فى سورة 
للائدة : يا أيها الذين آمنوا إا الجر والميسر والأنصاب والأزلام رجس من عمل 
الشيطان فالجتذبوه لمل تفلحون . إنما بريد الشيطان أن يوقع Gy‏ المداوة . 
والبغضاء فی اجر والیسر ویص دک عن ذ كر اله وعن الصلاة فل أنتم منشبون 5» 

والتفق عليه منذ صدر الإسلام أن عقؤبة شرب الجر نمانون جلدة » ويقام 
الحد إذا شهد على الشارب شاهدان عدلان وز ورائحة الجر تفوح من فه » 
وانتفت كل شبهة فى تعاطيها خطأ أو للملاج . 

Ke +‏ د 

وفيا أحصيناه هنا أسس العمّو بات فى الشريعة القرا نية . 

ولا يخنى أن الشرائع الدينية تستمد سلطانها من مصدر أ كير من مصدر 
الأمة أو ولاة الأمن فيها » لأنها تستمده من أم الله . 

ولسكن مبادى" التشريع التى تقوم على مصاحة الأمة لا تعارض مبادي” 
اللإسلام التى عمل بها المسامون أو يمكن أن يتفق على العمل بها . 





۰ الميس : الجزور كانوا بقسمونه الى اقسسام يتقامرون عللها‎ )١( 


سوھ س 


فالاإمام هو اسول عن إقامة المدود والأخذ فيها بالتشديد أو التخضيف » 
ولكنه مسئول أمام الجاعة ؛ وإجماع السلمين مصدر من مصادر التشريع . 

والعقوبات القرآ نية كفل لمجت حاجته التى تغنيه من العقوبة » وهى 
قيام الوازع ورهبة الحذور . 

ولكنها لا نرم الفرد حقا من حقوقه فى الضمان الوثيق والفرصة النافعة . 
وأول مان للفرد فبها شدة التحرج فى إثبات التبمة » وتأويل الشيهة لمصلحته فى 
جميع الأحوال ؛ وتمسكينه من الصلاح والتوبة إذا كان فيه مستصلح ومتاب . 

وإذا خيف أن يؤدى التشدد فى حماية الفرد إلى إسقاط العقوبات والاجتراء 
على الحفاورات فالإمام موكل بالنظر فى منع تلك الحظورات من طريق الزجر 
والتعز بر . وقد تقدم أن التَمز بر يتناول المبس والضرب والغرامة المالية» و بعاقب 
به فها دون الحدؤد . 

وقد يرى الإمام أن اجّاع.الشهود الذين يثبتون النهمة غير ميسور فى بعض 
الأز منة . إما للخوف والتحرج أو لشيوع الباطل والزور» أو لاختلاط المسامين 
بغير السلهين أو لاتخاذ الأما كن التى تدارى فيها الحظورات » أو لغير ذلك من 
الأسباب . فإن رأى ذلك ورأى أن الإعفاء من الحد مضرة ومفسدة فله أن مجمع 
-بين مان الأمة وحمابتها وبين إعطاء الفرد حقه من الضمان والجابة . فيعاقب بما 
براه صالخا للأمر بن من ضروب التمز بر . 

وأبا كان القول برعاية الحربة الشخصية فى فرض العقوبات فليس ف وسم 
غال من غلاتها أن يقطم بأن مسألة الزنا أو مسألة السكر من السائل الفردية التى 
يقرك فيها الأم كله لأحاد الناس . فنى الرّنا والسكر مساس بقوام الأسر وأخلاق 
الجاءة » وسلامة الذرية لا راه فيه . ومتى بلغ من لزان ان شید ار نه شوه 
عدول » وبلغ من السكير أن يصل إلى القاضى بين شاهدين عدلين والخخر تفوح 


ا 


من فيه » فليست السألة هنا مسألة فرد يفعل ما يحلوله يينه وبين نفسه » ولكنها 
مسألة الجتم م كله فى كيانه وأخلاقه وأسباب الأمن والطمأنينة فيه » وقد تبدو من 
هذا حكة من حك الشرائط التى اشترط الشرع الإسلاى توافرهاء لإقامة الحدود 
العلنية بين الناس ‏ 

وننتعى من ذلك كله إلى نتيجتين يقل فههما الملاف حتى بين اأسلمين وغير 
السلمين » «وما » أن قواعد النقوبات الإسلامية قامت عليها شئون جماعات 
من البشر آلاف السنين وى لا تعاتى كل" ما تعانيه الجاعات الحدثة من الجرام 
والآفات » وأن قواعد العقوباتٍ الحدئة لم تسكن تصلح للتطبيق قبل ألق سنة 
وكانت تنافر مقتضيات الغصر فى ذلك المين » ولسكن القواعد القرآ نية بما فها 
من الحيطة والضيان ومباحات التصرف الام للزمان والكان » قد صلحت 
للتطبيق قبل ألف سنة » وتصلح لاتطبيق فى هذه الأيام » و بعد هذه الأیام » . 


5 


«قل هو الله أحدء الله الصمد» لم يلد ولم يولد » ول يكن له كفوا أحد » . 

« هو الأول والآخر»ء والظاهى والباطن » وهو بكل شىء عابم » . 

« كل ثىء هالاك إلا وجهه له الحم وإليه رجعون » . 

« خالی کل شیء» . 

« وکان الله على کل شیء قدرا» . 

» وله المشرق والمغرب فأينا ولوا ف وجه الله «. 

ا 

ألا إنه بكل شىء محيط » . 

« وإذا سألك عبادى عنى فإلى قريب أجيب دعوة الداع إذا دعان 
فلستحيبوا لى وليؤمنوا لى لعلهم ,رشدون » . 1 

« والله غفور رحم » ٠‏ 

8 لس کٹل شىء 6 

دلا تدركه الأبضار وهو يدرك الأبصار » وهو اللطيف البير» . 

عد :يه ا 
فى هذه الآيات القرانية حمل المقيدة الإلحية فى الإسلام . 
وهى أ كل عقّيدة فى العقل . 





)0 الصمد : المقصود ل الحوائج على الدوام المستغني بذاته ۰ 


— 


وى أ كل عقيدة فى الدين . 

خالق واحد » لا أول له ولا آخر » قدبر على كل شىء » عم يكل ا 
خبط بكل شىء » ولیس کل ى 

وعالم مخاوق » خلقه الله » ويرجم إلى الله » ويفنى كا بوجد مشيئة الله . 

و إذا عبرنا عن هذه العقيدة بلغة الفلسفة قلنا : إنهما وجودان . وجود الأيد 
ووجود الزمان . 

ومن الوم أن يقم فى الأخلاد أن الزمان فذ يكون بعزء امن لأبد ) ده 
أو نمطه من أوله فاذا هو أزل » ونمده أو غطه من آخره » فاذا هو سرمد لا ینقفی 
على الدوام . 

فالحقيقة أن الزمان غير الأد ؛ تنقصه كله فلا ينقص من الأبد ثىء » وأزيذه 
كله فلا زيد على الأأبد ثىء . لأنهما وجودان مختلفان فى الكنه والجوهس م 
مختلفان فى التصور والإدراك . 

فالأبد وجود لا نتصور فيه الحركة . 

والزمان وجود لا تتصوره بغير الحركة . 

وإذا ثبت أحد الوجودين ثبوتا لا شك فيه فالوجود الأبدى هو الثابته عقلا 
وهو وحده الذى يقبل التصور بغير إخالة فى الذهن والحيال » لأننا نذهب لنفرض 
أولا للوجود فنقع فىالاإحالة ؛ وكذلك تقع فالا حالة حين نذهب لنفرض له اخرا 
أو عقا أو امتدادا على ومن الأنحاء . ولسكننالا نقع فى إحالة ماإذا تصورثًا الأبد 
بغیر ابتداء ولا انتهاء ولا كيف ولا قياس على ,شىء من الأشياء . 

وهكذا يؤمن الس وجود الإله . 

ولا بسع العقل أن يبلغ من الإيمان به فوق مباغ الإسلام . 





HO ¥‏ : 
)١(‏ سرمد : السرمد : اتصال الزمان بتعاقب الليل والنهار *والسرمدي: 
الدائم الذي لا ينقطع أو ما لا آخر له ٠‏ (؟) احالة : أحال الرجل : أتى بالمحال 

أي الباطل : وتكلم به ٠‏ 


سدم ۹۹ سس 


ولسن:بنا أن نطيل القول فى قدم العالم وحدوثه » فلا حاجة بنا إلى ذلك فا 
تحن فيه . وكل ما قيل عن قدم العالم خاف ليس له طائل » ولا يبطل عقيدة 
واحدة من عقائل الإإسلام 00 

إن قبل إن الزمان أبدى فهذا خلط فى التفكير وخلط فى السكلام , 

وإن قل إن الزمان هو مقياس القدم فنحن حين نقول إن الزمان قديم 
فكا نما نقول إن.الزمان هو الزمان » أو إن الزمان وجدحين وجد » ولم بوجد 
زمانان مفترقين . 

وإن سأل سائل : لم وجد الزمان حين وجد » ولم بوجد فى حين قبله » 
فكانما يفرض زمانا موجوداً قبل وجود الزمان . 

ویک الل أن يمل أن الزمان لم بوجد أبديا » وأنرجرد اھا کلم 
الوجود الموقوت ؛ وهذا هو غابة التعز به الذى يفرضه الإسلام على معتقدبه » وهذا 
س أيضاً س هو غابة ما ينتهى إليه تير العقول . 

ولا إعضال فى فهم الصلة بين الوجودين : الوجود الأبدى » والوجود 
فى الزمان . 

فالوجود الأبدى كامل مطلق الكال : 

ولا يكون الكال المطلق بغير قدرة و إنعام » ولا تسكون القدرة والاونعام بغير 
خلق وإبداع . 

ومن ااعبث أن يقال إن اتلاق إذن اضطرار . 

لأننا لا نقول إن الله جل وعلا مضطر خين تقول إن هكامل مطلق الكل » 
وإنه لا يقبل النتقص والعيب » وإن الخلق من كال جوده وقدرته وإحسانه . إذ 
لس با لمعقول أننا نننى الاضطرار عن الله حين نجمله ناقصا فى قدرة الل والإيداغ 


س ١إ‏ سے 


بل حن فى هذه الحالة نننى عنه مقتضيات الكال . 

ويستطرد بنا هذا إلى السكلام على صفات الله تعالى فى القرآن السكر م . 
فإن هذه الصفات هى الصفات التى تنبغى لكل كال مطلق منزه عن الحدود . 

والسكال المطلق واحد لا يتجزأ . ولا يكو ن كالا مطلا إلا إذا كان غابة فى 
القدرة والعل والرحمة والعدل والإإحسان والتصريف . 

وعلة الزللكله أن محصر هذه الصفات وهئ لا تقبل الحصر » أو نقيسها على 
ثىء وهى أعلى وأ كل من كل شىء . فأصدق الإعان -- وأصدق التفكير ما 
فى هذا الصدد ‏ أن الله ليس كثله شىء» وأنه يدرك الأأبصار ولا تدركه الأبصار. 

وخير لنا من انموض فى تقسيات الصفات النفسية أو الصفات الثبوتية 
أو الصفات النلبية » أن نضرب مثلا.واحدا ملخطأ المقول في استلزام بعض الصففات 
و بطلان بعضن الصفات » فا هو حسوس قابل للامتتحان والاختبار : وهو علاقة 
الجوهى البسيط بصفة البقاء . أو صفة التئزه عن الاتحلال .. 

فالأقدمون ‏ أو أ كثر الأقدمين ‏ متفقون على أن الكائنات العاوية » 
كالشموس والأفلاك » خالدة لاتقبل الفناء لأنها من نور » والنور جوهى سبط 
وا جوهر البسيط لا يقبل التركيب وهو من ثم لا يقبل الاحلال . 

وها نحن قد رأينا فى عصرنا هذا أن الأجسا م كلها ذرات » وأن الذرا ت كلها 
تتفلق أو تنحل فتصير إلى شعاع أو تصيرإلى نور .. ) 

ومع هذا تألفت من هذا النور عناصر ء وتألفت من هذه المناصر أأجسام » 
وتألفت فى هذه الأجسام ألوان وأشكال وأطوار وأحوال » هى هذه الادة 
أو هذم الميولى التى قيل فى الذاهب القدعة إنها معدن الفساد النحل » ونقيض 
الجوهر البسيط . ١‏ | 


س ١اس‏ 


فإذا كان هذا حكننا على بساطة الادة فن أين لنا أن نمك على بساطة الجوهر 
الإفی حکا جره تجرى الازوم ما ينبغى أن يكون عليه ؟ ومن أين لنا أن تقول إن 
الوجود الأبدى فمل هذا ولا يفعل هذا » ويكون:من الناقض له أن تنسب إلبه 
هذه الصفة أو نحدث منه اللملق على هذا للثال ؟ 

غابة الغايات أن نقول إن الوجود الأبدى أ كل وجود . وإن أ كل وجود 
ملق وجودا آخردونه فى الكال ؛ و إن الوسهودين لا يتعزلان . 

فإذا كانت كيفية ذلك تعزب عن أذهاننا ققد عز بت عن أذهاننا كيفيات 
ما راه وده الابصار > فلا جرم تعزب عنا الكيفيات فيا يدرك الأبصار 
ولا تدركه الأبصار 

وهل من الكيفيات الفهومة أن نقول متلا إن الوجود الكامل لا يقدر 
على الإيجاد أو على منح الوجود ؟ أو هل من الكيفيات الفهومة أن تقول إن 
الوجود كله طبقه واحدة بين ما كان ألا ديا وبين ما كان ذا زمان ؟ 

أوهل من السكيفيات الفهومة أن نقول إن الوجودين منمزلان لا علاقة 
بينهما حال من الأسوال ؟ 

أوهل من الكيفيات الفهومة أن تقول إن هذه العلاقة تف عند حد 
لاتتعداء كا قال أرسطو حين زم أت لله حرك العالم ووقفت 'علاقنه به 
بعل ذاك ؟ 

کل اولك غير مفهوم فى العقل ولا مفهوم فى الاريمان . 

ولكننا تفهم ولا نشك - دينا وعقلا ‏ أن الوجود السكامل المطاق 
يصنع شيئاً يقتضيه كاله » وأن الصانم أ كل منالمصنوع ؛ وأن الصنوع لا عرزل 
عن الصانع » وإن أعيانا أن تحصر الصلة بننهما حصر الإنخاطة والاستيعاب . 

والأديان جميعا تؤمن بهذه العلاقة بين المالق والخاوق ؛ ولسكنها تفرق بين 


= ۱۲ س 


علاقة الخالق بالخلوقات و بين علاقة السبب المادى بالمسيّبات المادية » أو علاقة 
الم « الآلى » بين القدمات والنتائ فى القياس . 

فالاشات الادية س بالغة ما بلغت من المظمة.- لا تنشى" دينا ولا تقر 
طمأنينة الويمان فى قلب إنسان . 

والكون طم واسم لا شك فى عظمته وانساعه . ولسكن الإنسان لا يقنع 
بمظمته وانساعه ليؤمن به ويطمئن إليه » وإنها يركن إلى الإيمان ححين ببحث عن 
إرادة حية وراء الكو ن كله ووراء الأسباب فيه والمسببات . 

فعلاقة الدّبن علاقة حية بين خالق واع وتخاوقات واعية » تدعوه فستحيب 
وتصلى إليه وتؤمن مجدوى الصلاة . 

والقرآن صريح فى إثبات هذه العلاقة بين المعبود والعباد : « و إذا سألك 
عبادى عنى فإلى قريب أجيب دعوة الداع إذا دعان . فليستحيبوا لى وليؤمنوا 
2 لملهم ر شدون » . 

والقران صريح كذلك فى حث الناس على الاستعانة بأنفسيهم والاعتراد على 
قوتهم مع اعتادهم على القوة الإهية فى مقام الدعاء والصلاة » فلا يقبل من إنسان 
أن يفرط فى مستطاعه ومستطاع جمله » ولا يحرمه مع ذلك رجاءه فى معونة القدرة 
اللمية حين لايستطيع . وذلك قصارى ما يعطيه الدين من قوة الصبر وقوة الرجاء . 

« يا أيها الذين آمنوا استعينوا بالصبر والصلاة . إن اله مع الصابرين » . 

فهو يلهم الناس أن الله لا مخذهم إننصروا أنفسهم » ولا يحرمهم الطاقة التى 
تفوق الطاقة حين يتحهون إلى الله . 

وكل دين لا يكفل لأسمابه هذا الرجاء فهو دين لا معنى له ولا حاجة إليه » 
و إن وجوده وعدمه سواء . 

وليس المراد من ذلك أن الإيعان بالله قانم على الخاجة إليه » و إنها امراد به 


am E Aa 


أن الا يمان بالله م على الارعان بقدرته وکاله وعدله وساطانه فى الوجود واتصاله 
هذا الوجود . فإن لم يكن المعبود كذلك فا هو يأهل للايمان به » على الاستغناء 
عنه أو على الحاجة إليه . 

وا کار تارش اون على حكة الصلاة أنها لا ثوافق الان بنظام 
السكون واطراد حركاته وسكنانه على سنة واحدة أو قانون واحد مقدور الأعمال 
والأثار من أزل الأزال . 

وهو اعتراض يقبل على فرض واحد » وذاك أن الصلاة عمل خارج من 
الكون غير داخل فيه » فعى لاتنبعث من نظامه ولا تؤثر فى نظامه » ولا يكون 
ها شأن حقيق بها غير الشذوذ والاهال , 

فأما إذاكانت الصلاة داخلة فى حساب الكون -- کا فى لواقم - 
فشأنها فى الآنار والؤثرات كشأن جميم الأعمال والحركات . فلا يقال للناس كفوا 
عن الصلاة لأنها لا تفيد » إلا كم يقال لهم كفوا عن التعرض لقوانين الطبيعة 
بالاختراع والصناعة لأمها قوانين مقدورة الأعمال والآثار من أزل الآزال . 

ولا مانع مطلقا من تأثيرالموامل الروحية فأحداث المكون واوقصرنا التأثير 
على النحو الذى نمانيه كل بوم فى هذه الحسوسات فضلا عن الفيوب والمعقولات . 

قال الإمام الغزالى فى مهافت الفلاسفة « لولم ير إنسان الفناطيس وجذبه 
للحديد » وحكى له ذلك ؛ لاستنكره وقال : لايتصور جذب الحديد إلا مخيط يشد 
عليه ويجذب به » فأنه الشاهد فى الجذب . حتى إذا شاهده تعجب منه وعل أن 
علمه قاصر عن مجائب القدرة » 

وذلك بعد أن قال عن للؤثرات الروحية : « ذلك يكون بأسباب » ولكن 

ليس من شرط أن يكون السبب هو هذا العهود . بل فى سزانة القدورات محائب 
وغ انب لم يطلع عليهاء يتكرها من يظن ألا وجود إلا لا شاهده .» 


١١8‏ ب 


وما يقسال عن جذب الثناطيس يقال عن جذب الأجسام ولا سما جذب 
الكوا كب أو تجاذهها على هذه الأيساد الشاسعة من السماء . فان انتقال التأثير من 
الجاذب إلى ا جذوب حقيقة لار يبفها » ولسكنها لاتفسر إلابالفروض والتخمينات 
وتقدير الوسائط التى لايثبمها الغيان ولا يقطم بها البرهان . 

والعحيب أن أدعياء لمم والمقل بشاهدون هذا وأمثاله ويسمعون تعليله الذنى 
اف ونا درش رکا بد یه کر ری اه تقول 
ومفهوم ولكنهم يستكثرون تأثير الرو ح ف الأرواح وتأثير العقل فى العقوا ل ا 
بريدون أن يلسوا بأبديهم كيف تؤثر وكيف تتأثر » ولا يقباون هنا ما يقباونه 
ف عام الحس والعيان . 

كذلك لا مانم مطلقاً من تفاوت الأرواح والمقول فى قسدرة التاثير بالصلاة 
الدعاء والإعاء . 

لأن الوجود كا أسلفنا طبقات وليس بطبقة واحدة » منها ما هو أقرب إلى 
الخصائص الإلهية ومنها ماهو أقرب إلى الخصائص الطبيعية » وليست كلها فى 
التأثير سواء . 

فالوجود السكامل بوجد غيره » وهو جميم هذه الكائنات . 

ولكن هذه الكائنات درجات : فا يعى منها وجوذه و إشع ربأنه موجود » 
أرفم من الكائن الذى لايعى وجوده ولا يشعر بأنه موجود . 

والكائن الواعى الذى يشعر بموبجده أو بشءر بالوجود المطلق الكال أرفم 
من الكائن الواعى الذى لا يعى غير ذانه أو ما حوى من الحسوسات . 

وإذا كانت قدرة الإنحاد مختلف باختلاف طبقات الوجود فأقرب الكائنات 
إلى الله هو الكائن الذى يعى ذاته ويعى موجده » ويستمد منه قبساً من القدرة 
الإهية يقصر عنه من دونه من هذه الكائتات. ‏ 


وھ || ده 


ووعى اموجود لموجده كذلك درجات : ف ن کان کل وعیا کان كل اقتباساً 
من قدرة انه وأقرب لياذاً به و حكته وتدبيره وعمله . ولا يعقل أن تخاو الكائنات 
الروحية من هذه الفوارق ؛ ولا يعقل :أن تكون يننها هذه الفوارق عبثا كان 
وجودها وعدمها سواء » ولا يعقل أن يكون منها ما ه و أقرب إلى الله ولايقدر على 
شىء مختص به فى أحداث هذا الكون على نحو يناسب القرب من قدرة الله » وهو 
تأثير المقل أو تأثير الروح . 

غدوى الصلاة لا تن .نظام السكون . لأن الصلين جزء من الكون 
وجزء من نظامه . بل بطلان جدوى الضلاة يننى وجود الإله الذى يخلق النظام 
خلقا ولا يقوم بين منظمانه مقام الإلة التى لا فرق فهها ببن أن تدار وأن مدير . 

د علد مد 

أما فلسفة القرآن فى إثبات وجود الله فهى جماع الفاسفات التى مخضت 
عبها أقوال المسكاء فى هذا الباب . 

وأشهر الحجج التى اعتمدت عليها الفلسفة الإلمية ثلاث » وهى برهان انلق 
امعروف عندالاور و بیان بالبر هان الكو فى : jûlay'y Comological Arguînent‏ 
النظام العروف عندم ببرهان الغاية أو القصد غمءمناجية امءنهداه»1»1: 

ورهان الاستعلاء والاستكال العروف عندم ببرهان القدرس انسل أو 
Ontological Argument‏ 

ولوى رمان الللق أو البرهان الكونى أن المتحركات لا بد لها من محرك 
لا نجوز عليه الحركة » وأن المكنات لا بد لها من موجد واجب الوجود » و إلا ازم 
التسلسل إلى غير اتهاء . وهذا الموجد الواجب الوجود هو الله . 

وغوى برهان القصد أن نظام المالم يدل عل, إرادة محيطة بما فيه من 
الاسباب والغايات . 


عو 


وغوى رهان الثل الأعلى أن العقل إذا تصور شيا عظيا تصور ماهو أعظ 
منه . إلا تطلب موجبا لاوقوف عند حد من المظلمة لا تتمداه » وكلا عفلم شىء 
فهناك ما هو أمظ منه وأعفلم حتى تنتعى بالتصور إلى العظمة الثى لامز يد عليها . 
والعظمة التى لا ءز ند علمبالا تسكون جرد تصور بقع فی الوم ولا بوجد فى الواقع 
لأن العظمة الموجودة فوق المظمة للوهومة أو المتصورة . اله إذن موحود لأنه 
أعظل الوجودات . 

والقران الكريم 21 هذه البراهين فى غير موضع دم المحة بوحود 
اطاوقات على وجود اعخالق و بنظام الكون على وجود المدبر امريد » و باثبات 
الثل الأعلى لله فو ق كل مثل معروف أو معقول . 

ع 


د الجد لله الذى خلق السموات والأرض وحمل الظامات والنور » . 


+ # د 
« لی فسوی » . 
2 
«ذلك عام اليب والشهادة العز يز الرحيي ؛ الذى أحسن كل شىء خاقه 


ودا خلق الإنسان من طين » ثم جعل نسله من سلالة من ماء مبين ثم سواه 
ونفخ فيه من روحه وجعل ك السمع والأبصار والأفئدة قليلا ما نشكرون » . 
3 
«أم من خلق السموات والأرض وأنزل لسك من السماء ماء فأنيتنا به 
حدائق ذات بهجة ما كان لك أن تنبتوا شجرهاء أإله مع الله ؟ » . 
° ا د عاد 
« ومن آيائه خلق السموات والأرض واختلاف ai‏ وألو انك إن فى 
ذلك لآيات للعالمين » . 


۷ سه 


« وأنبتنا فيها من کل زوج بیج » . 


HF 3F 

« فاطر ال موات والأرض جمل لک من أتفك أزواجاً ومن الأنعام آزوأجا 
دروم فيه ليس كله شىء وهو السميع البصير » . 

وقد تكرر فى القرآن التكريم برهان خلق الزوجين تكرارا متجدد 
الأسالبب والعارض دليلا على القصد والتدبير فى سنن هذا الوجود . وهو لا ريب 
أقوى البراهين على القصد وابتداع الوسيلة إلبه . لأن ظهور الحياة فى وسط الادة 
بحيب » وأنمب منه أن تتهيأ الأسباب فى جسدين مختلفين لدوامها وانتقال 
خصائصها وصيانة ولائدها بين عناصر الطبيعة وآقائها . وقد عرض الآن من أسرار 
التوليد ما لم يكن معرونا بين النامن عند نزول القرآن السكر م» فإذا هو أيجحب 
وأحجمي من ظهور الحياة ومن اختلاف وظائف الجنسين : عرف الآن أن الناسلات 
التى يتولد منها الجنس البشرى كله يمكن أن جم فى قم من أقاع الحياطة أقل 
من نصف فنجال . ويتسع هذا الميز الصغير كا قلنا فى كتابنا عن الله 
«لکل ما فى التفوس من الأحاسيس والموافز والأسرار » ولكل ما فى العقول 
من الأفسكار والفلسفات والبتكرات » ولكل مافى الضمائر من المقائد والأخلاق 
والأشواق » ولكل ما ف الأجسام من الوظائف والحاسن والأشباه ؛ ولكل ما بين 
هؤلاء من الأواصر والوشا نح والعلاقات » . 

وغليق بهذا أن يبين لنا كا قلنا هتاك - « أن الحياة قوة من عام العقل 
لامن عالم إلكان وازمان . لأن اليز الذى بحتوى الناسلة هو الليز الذى بحتوى 
كل ذرة قى ححمها من الذرات الادية » ولكنه يتسع لآناق من القوى لا أثر 
ها فى ذرات الأجساد» . 


ب لديا 





٠ يذرؤكم : يخلقكم‎ )١( 
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وتوكيد القرآن السكريم لوحدانية اله كتوكيده لوجود الله . بل هو أشد 
وألزم فى عقيدة الإسلام . لأن الإيمان بالإله الأحمد ألزم من الإعان بالمقيدة الإلمية 
على إطلاقها . إذ كان الإيمان بأ كثر من إله واحد مفسدا لفهم الكون ومفسدا 
لفهم الضمير . ومفسدا لفهم الواجبات الأذبية والفرائض الديية » ومفسدا لمل 
الإونسان يحقيقة الإنسان . 

وحجج الثرآن على الوحدانية قاطعة » وإن قال بعض المتكلمين إنها 
جرت مجرى الأدلة الخطابية لتوجيه القول فبا إلى اللخاصة والمامة » وإلى 
الملماء والجهلاء . 

« اوكان فنهما آللمة إلا الله لفسدتا » : 

«قل أوكان معه اللة كا يقولون إذن لابتغوا إلى ذى العرش سبيلا » . 

¥ # ¥ 

والذين قالوا بغلبة الدليل الخطابى على الدليل القاطم فى هذه الحجة زعموا 
أرن الاختلاف بين الإلهين الاثنين أو بين الآلمة الكثيرة غير لازم عقلا 
لجواز الاتفاق . . 

وهو زعم مردود ظاهى البطلان . لأن الكال المطلق لا يكون كالين مطلقين . 
ولأن الأبد لا يكون أبدين . ولأن الوجودين الذين يتفقان فى البداية والنهادة وفى 
تقدبر كل شىء وتصر يف كل مل ؛ ولا مختلفان فى وصف من الأوصاف ولا فى 
لازمة من لوازم هذه الأوصاف - ما وجود واحد لا وجودان » وليس بينهما من 
فاصل الذات عن الذات ما يجملهما ذاتين اثنتين . 


— ۹ 


أما الآلحة التعددة فمى إن أطاعت الله و تخر ج عن قضائه وقدره لحكها 
حك الخلوقات » و إ نکانت لا تطیعة فعى تنازعه وتبتغى « إلى ذى العرش سبيلا » 
فلا يستقم على ذلك أمى الوجود . 

HH ¥ 

ومتی ثاب الس إلى هذه الحسكة القرآ نة فى آم الإله فقد زود من كتاب 
دينه بسقيدة تصحح أخطاء الديادات كا تصحح أخطاء الفلاسفة . إذْ كانت 
الديانات قات على الإيمان . ولا أحق بالإيمان من إله أحد مد سميم مجيب ليس 
كثله شىء وهو حيط بكل شىء . و إذكانت الفلسفة قائمة على القياس » ولا يصح 
القياس مالم يشت فى مقياسه كل فارق بين وجود الأبد ووجود الزمان . 


سالات 


«يسألونك عن الروح قل الروح من أمى ربى وما أوتتم من لمل إلا قليلا» . 

مسألة الروح أعضل مسال الملل والفلسفة ومذاهب التفكير على التعديم منذ 
فسكر الإنساات فى حقائق الأشياء > بین جميع أسحاب النحل والآراء » فى 
جميع العدور . 

وسواء فهمنا من الروح أنها جوهر جرد تقوم به حياة الأجساد ء أو فهمنا م 
٠‏ يفهم المادبون أنها ظاهرة الحياة فى تركيبة من ثرا كيب المادة ‏ فلا يزال الم 
حفيقتها قليلا أو أقل من القليل . 

لأن لماديين الذين يعتبرونها قوة من قوى المادة لم يخرجوا بها عن نسجيل 
الحس م رونه ولم يستطيعوا قط تعليل الفارق بين الملية المادية والللية المية 
بعلة من العلل المادية 2 فضلا عن العلل التى تتجاوز الادة إلى ما وراءها . ولم 

يشكروا أن الفارق عظم وأنه .أبعد فارق بين شيئين من هذه الأشياء اتی تقع فی 
السكون الحسوس أو الكون العقول . 
فن معجزات القرآن أنه وضعها هذا الوضع الصحيح من الفلسقة والعل » 

وجعلها أءضل المضلات التى يتساءل عنها الناس بغير استئناء . 

ويزيد فى تقدير هذه المجزة أن القرآن لم يستكثر على الفكر الإنسانى أن 
يخوض ف السألة الإلمية » وأن يصل إلى الإيمان باللّه من طريق البحث والاستدلال 
والنظر فى آيات املق وعجائب الطبيعة . 


I 


فالمقل يهتدى إلى وجود الله من النظر فى وجود الأشياء ووجود الأحياء . 
ولكنه لا ببتدى إلى حقيقة الروح مرن هذا الطريق »؛ ولا يذهب فما 

مذهبا أبعد ولا أعمق من الإحالة إلى مصدر الوجودات جميماً » وى إرادة الله » 
أو أصس الله . 

وقد حب بعض المفسر بن أذلك وراحوا يتساءلون : أتسكون مسألة الروح 
أ كر من المسألة الإلمية وهى غابة الغايات فى سبح العقول ؟ 

ولكهم فى الواقع برجعون بالعحب إلى غير مجعه الأصيل » لأن العضلة 
الفكر به لاتيلغ مبلغ الاعضال بمقدار عظمتها وانساعها بل بمقدار دقتها وخفائها ... 
وقد تكون عوارض الشمس أوضح في رأى العلماء من عوارض الذرة انلفية » و بينهما 
من التفاوت فى القدر ذلك الأمد البعيد . 

وقد أجمل الاإمام الر ازى أسباب هذا الاءضال فى مسألة الروح ققال : «.. انهم 
سألوا عن الروح وأنه صلوات الله عليه وسلامه أجاب عنه على أحسن الوجوه . 
وبيانه أن الذ كور فى الآبة أنهم سألوه عن الروح والسؤال يقم على وجوه » . 

« أحدءا أن يقال ما ماهيته ؟ هل هو متسيز أو حال فى التحيز أو موجود 
غير متحيز ولا حال فيه ؟ 

« وثاننها أن يقال أهو قدم أو حادث ؟ 

« وثائها أن يقال هل هو يبق بعد فناء الأجسام أو يغنى ؟ 

« ورابعها أن يقال ما حقيقة سعادة الأرواح وشقاوتها ؟ 

« وبالجلة فالمباحث التعلقة بالروح كثيرة » وليست فى الآبة دلالة على أنهم 
عن أى هذه السائل سألوا . إلا أنه تعالى ذكر فى الجواب : قل الروح من اص 
ربى » وهذا الجواب لا يليق إلا بمسألتين : إحداهما السؤال عن الماهية أهو 
ا ة عن أجسام موجودة فىداخل البدن متولدة عن امتزاج الطبائع والأخلاط ؟ 
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أو عبارة عن نفس هذا للزاج والتركيب أو عن عرض آخر ام بهذه الأجسام 
0 عن موجود يغاير هذه الأشياء ؟ فأجاب الله تعالى بأنه موجود مغاير هذه الأشياء. 
بل هو جوهر سنيط تجرد لا بحدث إلا بمحدث قوله : كن فيكون . فهو موجود 
محدث من اسي الله وتكوينه وتار فى إفادة الحماة للجسد » ولا يازم من عدم 
الم بحقيقته الخصوصة نفيه مطلا وهو القصود مرن قوله : « وما أوتنم من 
المل إلا قليلا» . 

« وثانيتهما السؤال عن قدمها وحدوثها فإن لفظ الأمس قد جاء عمنى الفعل 
كقوله تعالى ا « وما أمى فرعون رشيد » ٠‏ فقوله من أ ر لى معناه من فمل 
ربى فهذا الجواب بدل على أنهم سألوه عن قدمه وحدوثه فقال : بلى هو حادث . 
وإعا حصل بفمل الله وتكوينه ثم احتج على حدوله بقوله : « وما أوتيتم من العم | 
إلا قليلا» . يعنى أن الأرواح فى مبدأ الفطرة خالية من العلوم كلها . م حصل. 
فها العارف والعلوم ؛ فعى لا تزال متغيرة من حال إلى حال » والتغير من. 
إمارات الحدوث » . 

+ د د 

وتلخيص الإرمام الرازى للممضلة شامل لجوانيها المتعددة :كا بدت للنفكرين. 
من الفلاسفة الأقدمين ؛ وبخاصة علداء الكلام . 

ولا نظن أن الحدثين جاءوا بفرض من الفروض فى تفسير الروح لم يسبقهم. 
إليه الأقدمون . مع ملاحظة الفارق فى حوث عل المياة ووظائف الأعضاء يين 
علماء اليوم وعلماء الزمن القديم . 

فن الفكرين الأقدمين من قال إن الروح أجسام لطيفة سارية فى البدن 
سريان ماء الورد فى الورد » باقبة من أول العمر إلى آلخره الا يتطرق إليه غلل 


00 


ولا تبدل » حتى إذا قطع عضو من البدن انقبض ما فيه من تلك الأجزاء إلى 
سائر الأعضاء . 

ومنهم من قال إنه جزء لا يتجزأ فى القلب » أو قال إنه جسم هوانى فى القاب 
أو قال إنه جسم هوائى فى الدماغ » أوقال إنه قوةفى الدماغ وهو مبدأ الحس 
والحركة » أو قال إنه أجزاء نارية وى المسماة بالحرارة.الغ ريزية » أو قال إنه الدم 
للمتدل تقوى الحياة باعتداله وتفنى بفنائه » أو قال إنه جسم يخارى يشكون من 
لطافة الأخلاط ويخاريتها كتكون الأخلاط من كثافتها » وهو الحامل للقوى 
الثلاث : وهى قوة الرومح اليوانى وقوة الروح النفسانى وقوة الروح الطبيعى » ومنهم 
من قال بأن الروح جوهر مجرد يتفاوت فى التجرد والصفاء » فهو فى العارفين 
اتخالضين أصفى منه فى غيرمم من ذوى الأرواح . 

ومنهم من قال غير ذلك ولم يخرج عن خوى فرض من تلك الفروض › کا 
أحصاها صاحب كشاف إصطلاحات الفنون فى مادة الروح . 

ف عد د 

أما المفكرون الحدثون فهم فى الجلة بين قولين : قول بنشوء الحياة من جوهر 
رد٤‏ وقول اشوا من استعداد فى لمادة يظهر مع التطور والتركيب . 

وليس بين القائلين بالجوهر الجرد من الأقدمين والحدثين اختلاف كير فى 
غير أساوب التعبير . 

فالحدثون يقولون إن الجسم لا ينشى” الحياة ولا طاقة للمادة بتوليد القوة 
الحيوية » ولكنها إذا بلغت مبلفاً معلوما من الاستعداد صلحت اول 
الروح فيها وتهيأت لخدمتها . مثلها فى ذلك مشل الجهاز الذى يصلح بالتركيب 
لقبول السكهر باء . فإن أجزاءه المتفرقة لاتتحرك ولا تقبل العمل السكهر بألى إذا 
بقيت على تفرقها » أو اجتمعت على حو غير النحو الصا لاستقبال التيار وتلبية 
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حركاته . وكذلك الأعضاء الجسدية لا تخاق الحياة ولكنها تصايم لاستقبالما 
وتلبية حركاتها متىتم تركييها على النحوالءروف . 

والأقدمو ن يقولون بمثل ذلك . ولسكنهم يعبرون عنه بأسلوبهم المنطق الذى 
ستخدمونه للتمييز بين الصور و الأجسام . فالروح عندم « کال أول جسم 
طبيعى الى » . 

والكال عندم هو الذى تتحقق به ماهية الشىء . وهو قسمان : فم يصدر 
منه الفمل وهو الكال الأول ؛ وقسم هو الفعل تفسه وهو اللكال الثانى ‏ 

والإنسان جسم الى لا تتحقق له الارنسانية إلا حاول الروح فيه . فلا تتحقق 
له الإنسانية بمجرد وجود الأعضاء فيه بل باستقبال هذه الأعضاء لمصدر فملها 
ور کا . وهو الروح . فالروح إذن فى السكال الأول لتركب جسم اللإنسان : 

ودليل الأقدمين على أن الروح جوهر جرد يلخصه الشهرستاتى فى كتاب 
نهاية الإقدام فى علم الكلام إذ يقول : « إن الل اجرد الكلى لا جور أن محل 
فى جسم ٠‏ وكل ما لا جوز آن يحل فى جسم فإذا حل فنى غير جسم » فالمل الجرد 
الكلى إذا خل حل فى غير جسم ؛ ويؤيد ذلك أنه عير قابل للانقسام . 

وبوشك الأقدمون والحدثون أن يتلاقوا فى توضيح المشكلة التى تنجم عن 
القول بتجرد الروح ثم القول بتأثيرها فى الأجسام . 

فالأقدمون مجعلون ال جواهر الجردة درجات فى التلبس المادة وقابلية الاشترااك 
ممها فى عملها » فلا يؤر الوهر امجرد فى الادة مباشرة بل يؤر فيها :واسطة جوهر 
يقار به من جهة و يقارب المادة من جهة أخرى . 

واحدثون يقيمون هذه القنطرة بين العالين ‏ عام الروح وعالم'المادة س 

كه نان الفدة الصتو برية فى الدماغ هى ملتتى الروح بالجسد » 

ونا أن ترتفعوا بالمادة الجسدية إلى غابتها من الصفاء لكي تتقبل الأثر من عالم 


کو 


الروح ؛ ومنها أن يزيلوا العجب من تأثير الأرواح فى الأجسام بقول إن تأثيراروح 
فى المد ليس بأصجب من هذه المؤئرات التى نراها تقع من الأجسام . فلا داعى 
حزم بامتفاع أثر الجوهر الجرد فى صور المادة على اختلافها بين الجوامد والأحياء . 

وكل فرض من هذه الفروض لا زعم صاحبه أنه قال فى معضلة الروح قولا 
يغنيه عن الل فى هذه المعضلة بالآبة القرآ نية الكر يمة : «قل الروح من أمر 
ری وما أوتتم من العم إلا قليلا» . 
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والماديون الذين يقولون بنشأة الحياة من الادة لا ينيبون''- بطبيعة ا حال س 
إلى عل الله فى معضلة من العضلات . ولسكنهم ينيبون على الثم فو ارات 
فى تعليل الحياة هو أتجز وأباغ فى التسلي من إنابة المؤمنين . لأن قصارى ما ذهبوا 
إليه أن الحياة حصلت لأنها حصلت » أو لأنها قابلة للحصول . 

فهم يعترفون بالفارق البعيد بين الذرة امادية وانكلية الحية » ولسكنهم يقولون 
إن انخلية المية قد نقرق بالتطور والتركب امتلاحق إلى ١‏ كتساب خصائص الحياة 

ويمثاون لذلك بالعناصر التى تتركب فتظهر فيها بسد التركيب خصائص لم 
تكن لعنصر من عناصرها على انفراد . 

وهكذا يترق التركيب بالماذة إلى سرتبة النبات فالجيوان فالاونسان العاقل » 
فا فوق الارنسان مع تطاول الزمان . 

ولكنبى لا مذ كرون دليلا واحدا على.حدوث الخياة منمثل هذا التركيب ... 
ولا كو هيا ماديا معقولا لالتزام للادة سل الارتقاء طبة فوق طبقة منذ 
الأزل الذى لا يعرف له ابتداء ؟ ولا ون 3 ماديا واحدا وجب أن تنفرد 
بعض الذرات المادية بهذا التطور دون بمضها وهى سواء فى الكنه والمركة وقوانين 


الوجود » ولا يشعرون بقصور هذا الفرض عن تفسير الصا" ص التى تتوزع بين 
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ألوف الخلايا التى تتولد منها الأنواع الحية » وفى كل خلية منها قدرة على التجدد 
والتعويض ونقسل طبائع النو كله ؛ وهى فى دقتها أخنى من أن تتتراءى الألوف 
منها لاعين بغير منظار . 

فإن الناسلات التى تنه نشی" النوع الإنساتى كله يكن أن تجمع فى م صغير 
من أفاع الخياطة » وفى هذا القمع الصغير تكن 0-00 التى مختاف بها 
1 البشرفى الأفكار والمادات 0 لاان و ن جميع المورونات 

تى تلقاها سكان الكرة الآر ضية عن ابم وأجدادم منذ مئات الألوف 
من السنين . وجميع الوروئات التى يخلفونها لأعقابهم إلى فئات وف أخرى 
شير انتباء . 

فإذا كانت الحياة معاتى تقوم على الوعى الذى لا بوجد فى المادة ويكفمها مثل 
هذا الحيز من الامتداد وهو أقرب إلى المعقولات منه إلى الحسوسات س فاذا 
أبطل الاديون من القول بقوة الروح امعنوية ؟ أو ماذا أبطاوا من القول بتوسط 
هذه المعاتى بين الوجود المجرد والوجود المحسوس ؟ 

إذا كانت الحياة لا توجد فى كل مادة » وكانت المادة الخاصة التى تووحد فمها 
تتلقاها معانى لا بحصرها المس » وتأخذ منها كل هذه الأجسام التى تملاً فضاء 
السكرة الأرضية » فهل هذا هو تفسير السر امغلق أوهذا هو السر المغاق الذى بدق 
عن المقول ؟ 

وأى أجسام بل أى 5 كام من لأسا ”هي أجسام وكتى تتساوى فى 
جنيع الأشكال والأحجام ؟ 

كلا . بل فى أحسام مختلف كل ذرة منها عن كل ذرة » ولا تنوب 
واحدة منها عن الأخرى أو ختلط شخصية منها بشخصية سواها . فأبن 
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يبتدى” التلغيز والتخمين إذا كان هذا نهاية التفسير والتبيين ؟ 
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وإذا كان المادون قد بلغوا بتحر يد قوة الحياة أقصى ما يستطيعه المادى من 
صفات التجر يد فإن القول بالتجريد المطلق لا يقطم السكلام فى مسألة الوح 
ذلا يتركه بغير بقية علويلة نستتبع الأسئلة الكثيرة بغير -جواب . 

فهل الجوهر الحرد البسيط يقبل الفناء ؟ وهل كان معدوما قبل أن وجد ؟ 

إن فريقا من الفلاسفة يقول إن الجوهر البسسيط لا يتغير ولا يفنى . لأن 
الاتحلال إنما يأتى من جهة التركيب ولیس فى الجوهر السيط ثىء مكب . 
وما ليس يقابل للفناء غير قابل للايجاد بعد عدم » وليس له ابتداء ولا انتهاء . 

و بعض المتدينين يقول بقدم العالم كله لأنه لايخلق فى زمان » والجواهر البسيطة 
من باب أولى قددعة على هذا الاعتبار . وقد يستشهد هؤلاء على قدم الروح بأنها 
من روح الله : « ذلك عالم الشيب والشهادة المزيز الرحيم الذى أحسن کل شی 
خلقة بدأ خلق الإنسان من طين . ثم جعل نسله من سلالة من ماء هين ثم 
سواه ونفخ فيه من روحه » ويجعل لكالسمع والأبصار والأفئدة قليلا مانشكرون». 

فالروح من روح الله وهو أزلى آمدی بلا أول ولا آنخر ولا زمان ولا مكان . 

ومنهم من يقول حدوث الروح ويمنى بذلك أنها غير قديمة » وينكر قدم 


لمال على الإجمال . 
وهنا برد على الخاطر سؤال عن تساوى الأرواح فى القدم أو تساويها 
زك : 


فهل وجدت أرواح الآباء والأأبناء والأحفاد فى وقت واحد؟ أو وجدت على 
نفاوت فى الترتيب ؟ وهل تنقطم صلة الأبوة بيت الأرواح أو هناك أرواح 
توصف بالأبوة وأرواح توصف بالبنوة على النحو الذى نشهده فى الحياة ؟ وما القارق 
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بين أرواح الآباء والأمبات وأرواح ألذ كور والإناث . 

وبرد على الماطر مسؤال آخر عن علاقة الروح بالجسد بعد دخوله والامتذاج 
بأعضائه : هل تأنى بالمعرفة معها من عالم الأرواح أو هى تتلق العرفة من ملاسة 
الأعضاء وحس المواس التى تتألف من البصر والسمع واللمس والشم والذوق 
وما إليها ؟ وهل تحمل معرقتها معها بعد فراق ال جسد أو تتركيا وراءها بعد انقطاع 
الصلة يبنها وبين اللإحساس بالحواس ؟ 

و برد على اللاطر سوال غير هذ السؤالين فى مسألة الثواب والعقاب : فمل 
تخلص ااروح من الجسد كا دخلته مبرأة من الذنوب ؟ وهل يلصق شىء من 
الجسد بشى من الروح ؟ وإذا كانت قبل تزوطا فيه وخروجها منه خالصة من تلك 
الذثوب فكيف يكون العقاب ؟ أو كيف تعاقب الأجساد مزل عن الأرواح ؟ 
أو كيف تعاقب الأرواح بمعزل عن الأجساد ؟ 

والذين قالوا بدخول الروح فى الأجساد أ كثر من مرة يسألون : لماذا ينسى . 
الروح حياته الأول فى الجسد القديم بمد دخوله فى الجسد الجديد؟ وهل يعود إلى 
التذ كر بعد التجرد من المياة الجسدية ؟ أو هو ىكل مرة يرج إلى ما كان عليه 
قبل الحياة الجسدية كأنه لم يتلبس قط بالأأجساد | وماذا تفيد الروح من تكرر 
الحباة إذا كانت تبق بعد موت كل -جسد كا كانت قبل حياتها فيه ؟ 

ولايقل عن هذه الأسئلة فى الإعضال سؤال السائلين : هل الروح والنفس 
والعقل شىء واحد أو هى أشياء مختلفات ؟ وهل فى فردية أو عامة فى جميع 
الأحياء المائلة ؟ 

فنهم من يقول إن العقل والروح والجسد كلها هى قوام العنصر الجرد فى 
الإنسان » وأن ماعداها عنصر جسدى قابل للانحلال . 

ومنهم من يقول إن العقل وحده هو العنصر الجرد » و إن النفس درجات 


وم لد 


والروح ف أعلى هذه الدرجات . ثم تنحدر درجات النفس فتلتق بالحسد فى الحياة 
الحموانية » ولا ختلف شأنها فى هذه الحلة عن شأن الام الذى تنبمث منه حركة 
الأعضاء » أو شأن الأغرة اللطيفة التى تتخلل تلاك الأعضاء . 

والقاثلون بذلك يقولون إن العقل عام فى جميم العقلاء » وإنه غير متوقف على 
الأفراد لأن أحكامه ؤاحدة فى جميع العقول وقضاياه مابتة فى جيم الأحوال . 

وذلك على خلاف النفس التى مختلف بأذواقها ومشتهياتها بين فرد وفرد » 
وبين حال وحال . 

فالعقل إذن هو الخالد الباق الذى لا يفنى بفناء أ-حساد الأحياء . أما النفس 
فثأنها شأن الجسد ف المْيرْ والتحيز وقبول الفناء . 
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ومن الاديين من بای وسطا بين اللجردين والمجسدين . فعندم أن وجود الروح 
لاحق اوجود الجسد » وأن الجسد إذا ترق فى ال ركيب نشأت من ركيبه وحدة 
معنوية أو شخصية مستقلة صالحة للبقاء بمعزل عنه »كانت وجوداً جديدألا ينعدم 
لأن الموجود لا يقبل العدم . ولا فرق فى ذلك بين وجود الكيفية ووجود 
اک أو القدار. 

وأقرب ما يمثاون به لذلك وحود القصيدة فى قر بحة الشاعى » أو وحود اللحن 
الموسيق فى قر بحة للوسيقار » أو وجود الفكرة فى قربيحة الفيلسوف . 

فهذه الوحدات المعنوبة من عمل الشاعى والموسيقار والفيلسوف؛ ولسكمها 
استقلت :وجود قابل للبقاء بعد زوال من خلقوها وانفردوا مخلتها بين أسماب القراتح 
اتی لا تحمى . 

وتمثيلهم هذا تمثيل تقريب وليس بتمثيل نحقيق . لأنهم يقصدون أن 
« الشخصية الروحية » التى يتمخض عنها تركيب الجسد أو تركيب الدماغ خاصة 
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ھی کیان قاع بذاته وليس بالكيان الذى يتوقف على غيره كقصيدة الشاعى وحن 
الوسيقار وفسكرة الفيلسوف . وكل منها لا يقوم إلا بسامع أو معين . 
E‏ 

وإذا أردنا أن نشمل بالسكلام فى الروح أحاديث القائلين بتحضير الأرو اح 
فالأسئلة هنا تتوارد من أصماب الدين كا تتوارد من أصحاب الم وأتعاب الفلسفة 

فلك أن تسأل : هل السيطرة على الأرو اح مسألة قدسية إلهية ؟ أوهى 
مسألة آلية صفاعية ؟ 

إن كانت قدسية إهية فا هذه الآلات والأشعة والصورات والركات ؟ 
وما هذا الارتباط بين حضير الأرو ام الحديث والترعات الحديثة ؟ وما هذه 
السيطرة على الأر واح بسلطان تلات الآلات وا خترعات فى أيدى قوم ل تعرف عنهم 
قداسة ضمير أو رياضة نسسك وصلاح ؟ 

وإن كانت آلية صناعية فأى تغليب للمادة على الروح أقوى منهذا التغليب 
انى ينوط كشف الأرواح بتقدم الصناعات والخترمات ؟ ويجعل عالم الروح 
كام الادة تابما لآلة تدار أومخترع جديد لم يكن معروفا قبل القرن المشر بن ؟ 
وک فسن أن عالم الروح كله لم يستطم عهوده و بواعثه أن ينفذ إلى عالم 
الماذة 4 وآن عالم الادة استطاع ببعض الأجهزة أن ينفذ إلى عالم ااروح ؟ وهل 
سعت الأرواح إلينا فمجزت فى مسعاها ؟ ؟ أو هى لم نسع قط ونحن الذين أرغمناها 
على الظهور لنا والتحدث إلينا ؟ وما معنى قدرتنا ويجزها فى هذه الجهود التى 
لاقوة لنا فها اغير أدوات.التحضير ؟ 
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وإلى هنا خصصنا الروح بالعنى الذى يقصد به قوام الحياة ‏ أو قوام 

الحياة والمقل - فى الشخصية الإنسانية . 


ANN 


وللكن الروح عمست ف الفرآن الكرم لغير هذا الى . فسمى جبريل 
بالروح الأمين ؛ ونسبت إلى الله روح جع الرحمة نارة و بممنى القوة أو الحياة نارة 
وعمنى العم التدمى فى غير هذه الواضع : » رفيع الدرجات ذو العرش يلق الروح 
من اہ عل من إشساء من عباده @ DPD...‏ وكذلك أوحينا إليك ا 
اا 

ومبذه المعاتى كلها رتفم الروح من الوجود المادى إلى الوجود المعزه عن المادة 
وخصائصها » وقد تلحق بالوجود الإلحى الذى لا شبيه له فى المودودات . 

ولكن الاصطلاح الذى لا يتعرض أصحابه الحصر والتحقيق يطلق الروح 
أحيانا على معنى المياةٌ فى كل ذى حياة فيقولون « كل ذى روح » ويقصدون 
نفسا ويفرقون بينها ويين نفس الحيوان ونفس الإنساند_ ببِعض الخصائص التى 
تبعل معنى السكائنات « النفسية 6 أحيانا معنى السكائنات المضوية فى اصطلاح 

والذين يطلقون الاصطلاحهذا الإطلاق فم المؤمئون بالدين ویم من تقدم 
الأديان الكتابية ¢ وم من ظهر بعدها وأنكرها کا يتكرها الدهر بون الذين 
قالوا إنها حياتنا الدئيا يموت فيها وميا . 
فبقول . « إن الركب الذى له مزاج وليس من العدنيات يكون ذا نفس أرضية » 
والنفس الأرضية إا تفس نباتية أو نفس حيوانية أو نفس ناطقة . . . وعرفوا 
النفس النباتية بانا كال أول جم طبيعى الى من حيث يتغذى ويشمو» . 
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إلى البدن وجب أن يكون هذا الوجه غير قابل لأر من جاس «قتضى طبيعة 
البدن » ووجه إلى المبادى” العالية ويجب أن يكون دام القبول عما هناك . والتأثير 
منه ‏ لمن الجهة السفلية يتولد الأخلاق لأنها تؤثر فى البدن الموضوع لتصرفها 
مكلة إياه تأثيراً اختياريا وتسمى قوة عملية وعقلا عمليا » ومن المهة الفوقانية يتولد 
الماوم لأنها تتأئرعما فوقها مسشكلة فى جوهرها بحسب استعدادها وتسمى قوة 
نظربة وعقلا نظريا . فالفوة النظر بة من شأنها أن تنطبم بالصور السكلية الجردة 
من للادة .. فإن كانت مجردة فلا يحتاج فى أخذها إلى تجر يدها » :و إن لم تكن 
فتصير النفس تحردة بتحر بدها حتى لا يبق فيها من علائق الادة . . .4 . 

فإذا أغضينا عن فوارق الأساوب فن هذا اكلام مواطن اتفاق كثيرة بين 
الأقدمين والحدئين » وبين الفلاسفة والعلماء » وبين أصماب الدين وغيرهم 
من الفكرين . 

طميع هؤلاء متفقور على التفرقة بين الجسد العضوى والجسد الذى 
٠‏ لاتعضى فيه . 

وجمبع هؤلاء متفقون على إلحاق النبات بعالم الحياة فى خصائصها التى تميزها 
من للادة على الاطلاق . 

وجميع هؤلاء متفقون على أن « النطق » أو « العقل »6 خاصة إنسائية از 


ولكنهم إذا جاءوا إلى الصفة التى كسب الحى قدرة العرفة'وقم ينيم 
| كبر اختلاف يقم بين مختلفين . 


فتوز ع القوى المدركه فى النفس على حسب الاتجاه العاوى أو السفلى كلام 
إسيغه بعض الفلاسفة و بعض المتكلمين ولا يسيغه الآخرون . 
وتدررج القوة العاقلة من الحيوان إلى الإونسان كلام ينكره الدينيون ولا يتفق 


* نعضي : لا تعضي فيه 2 أي لا وجود للاعضاء فيه‎ )١( 
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عليه علماء الطبيعة الذين يجملون المُقل من عنصر غير عنصر الفريزة أو البداهة 
الحيوانية. 

وينتهون جميعا إلى «عل قل ا » فى هذا البحث العويص الذى لا بدانيه فى 
اعتياصه مبحث آلخر من مباحث الطبيعة أو ما وراء الطبيعة . 
ولسنا تسرد هذه الملافات لنقطم فيها بقول فصل لا خلاف عليه . فليس 
إلى ذلك من سبيل. 

ولسنا كذلك نسردها لنعود فنها إلى تلخيص القول فى اطالق والخاوقات 
ومكان الروح والحياة من تلك الخلوقات . فهذا حث عبرضنا له عند السكلام على 
وجود الله بما انسم له القام . 

ولكننا نسردها ونسكتنى بمجرد سردها . لأن تجرد السرد كاف لبيان إتجاز 
اا اش هذه العضلة موضعها الصحيح بين معضلات الفلسفة الكبرى 
ى جميع الأزمان : 

فالرجل الأنى النى تم من البادية كلها غابة علمها » أو تمل من عصره كله 
غابة علمه » لا يتأتى له أن يبسط أمامه مشكلات التقل فى نحقائق القوة التى تقوم 
مها حياة الشخصية الإنسانية أو يقوم بها تفكيرها » ثم حبط با فيها من المقد 
وما برد علبها من الأشكال والاستدراك » وما تنفرد به من الغلقات بين مسألة 
كالمسألة الالمية أو مسألة كسألة الوجود تجماته فى السر وااعلانية . 

فإذا تتبع معضلة الروح إلى مداها وعل غاية ما يقاح للإنسان أن يستقصسيه 
من حقيقتها ‏ فا بل ذلك وی البادية أو :وخ القرن السادس أو السابع 
للمبلاد . و إنما يعلمه وى من الله . 


ال 


بظهر أن الإعآن بالقدر ملازم للإعان بالمعبود منذ أقدم الور 

فقبل الأديان السكتابية » وقبل الأديان الكبرى التى آمنت مها م الحضارة 
فى العصور القديمة » كان الإنسان فى جهالته الأولى يؤمن ل وكات وروا 
ويعبدها لأنها تتصرف فى شئونه وعنمه بعض ما يحب وتبتليه ببعض ما يكره » 
وتتدخل بإرادتها فيا يريد وما لا بريد 

فم يكن فى 0 أن جهل منذ أقدم القدم أنه محدود المربة » مغلوب 
اللإرادة » محتاج إلى رياضة القوى التى حيط به وتملك إعطاءه ومنعه مارة بالقرايين 
والصلوات وتارة بالرق والتعاو يد . 

ينتظر الطر فلا سقط الطرء ورج إلى الصيد فيجده نارة على وفرة وثارة 
على نزارة » ولا حده .حيث ابتغاه نارات . فيعل أله خاضع لإرادة تقدر له نصيبه 
من النجاح وانميبة » ويعلم أن إرادته وحده ليست هى الشىء الوحيد فيا اشتهيه 
أو فيا مخشاه . 

1 ذلك هو القدر فى معناه الساذج القدم . 

ولكنه قدر لا یستازم فی خلد الممجى الأول نظاما مرسوما لتديير الأ كوان 
ولا خطة مقررة لتوجبه الإونسان . ذلك فهم لاقدر لا يتأنى قبل فهم السكون أو فهم 
الظواهر الطبيعية وما بر بط من ببعض من القوانين أو العلاقات . 

وكل ما كان يستازمه فهم القدر على النحو الذى تخيله الممجى الأول أنه 
سيطرة مرهوبة تملك الإنعام والحرمان . وتتحک فى الإنسان ج القوى الذى 


او بد 


) فى على هواه » ولا يعرف قانونا يتبعه فيا ينكره أو فيا يرضاه . 

وربما خطر للومجى أن الأرباب أو الأر واح التى يعبدها تلتذ تسخيره وتخو يفه 
ونحاو لها أن تذله وتعيز بقوئها عليه . فهو لا يعرف ما تريد ولاما ينبغى أن تر يد . 
ولسكنه يعرف أنها فى حاجة إلى القُليق والداهنة والاسترضاء ؛ لتعطيه ما بريد . 
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ولا أدرك الإنسان شيا من نظام الأ كوان ترق بالقدر من معنى الموى. 
الجامح إلى ممنى التنظي والتدبير ؛ وأدخل فى سلطان القدر كل موحود فى الأرض. 
والسماء » ومنها الإنسان » بل منها الآلحة والأرباب قبل الانسان . 

فالمنود الأقدمون كانوا يؤمنون بسيطرة « الكارما » أو القدر على الزمان. 
والمكان وعلى الخالق والخلوق » وأنه يعيد الكون مرة بعد مسرة على نظام واحد. 
بتكرر فب كل موجود من أ كبر الكوا كب إلى أصفر دقائق الأجسام . 
ولا حيلة لاقدر نفسه ل الفبر كو تن هذه الأشياء لأنه لا يعى ما يفعل بل يق 
منه الفمل كا ينبغى أن بقع ولا بدله من الوقوع » وكا تمت دورة من دورات. 
الوجود كان تمامها نهابة الوجود و بدابة الفناء » ويبق القدر مع هذا ليعيد الفناء. 
وحودا متكررا متجددا على النحو الذى ابتدأ منه وانتهى إلبه . 

د مد 

والبابليون كانوا كا ل أصحاب نجوم وأرصاد . فعرفوا الإءان بالقدر على 
ما يظهر من طر يق الارعان ب 1 
لأنهم آمنوا بسيطرة الكواكب على مقادير الأحياء » وغير الأحياء » فكل ' 
مولود بولد فإنما تسكون ولادته حت طالع من الطوالم التى تنعاق بكوكب من 
كوا كب السماء . والأرض نفسها وجدت تحت طالع من هذه الطوالع زعموا أنه 
طالع الشمس فى برج الجل . ثم تقاسمت الكواكب خلائق الأرض وأيامها 





٠ المداهنة : داهن صاحبه : غشه وأظهر له غير ما يخفيه‎ )١( 


۳۹ س 


ومواقيت الزر ع والممل فما » فلا جرى فى الأرض حدث من الأحداث إلا 
بحساب مرقوم فى سجل الأفلاك والبروج . 

وكانوا يعتقدون بالسعود والنحوس » فن التجوم ما سعد ويعطى وممها 
ما شق و يحرم . ولا عبرب للإنسان من طالعه الذى يلاحقه بالسعد أو بالنحس 
مدى حياته » ولسكن النجمين قد يعلمون مجرى هذه الطوالع فيعالجونها بالحساب 
ص علج قوانين الطبيعة اليوم بما نعل من أحوالما وما تملك من توبجيه تلك الأحوال 
إلى جائب النفع دون جانب الوضرار . 

e‏ ا 

ومن الراجح جدا أن القول بالثنوية ‏ أو 3 أقدار الوجود إلى مشيئة 
ربين اثنين -- إنما كان حلا لمشكلة القدر عند حكاء الموس الأقدمين » بعد 
أن بلغوا بصفات لالہ الأ كبر مبلفا لا يوافق إرادة النقص ولا إرادة الشقاء . 

لملوا تقدير اعهير لإله , وتقدير الشر لإإله . وقسموا العالم شطرين بين الدور 
والظلام » وبين الإمجاد والإفناء . وحدّوا قدرة الخير ليتجنبوا القول بأن إله.الخير 
.ريد الشر ويجريه فى قضائه على العباد . 

عد ا د 

أما الصر بون الأقدمون فسكانوا وسطا بين اللإمان محر بة الإنسان والإيمان 
بسيظرة الآر باب . لأنهم آمنوا بالثواب والعقاب فى العالم الآخر فسكان إمانهم 
هذا كالإيمان بأن اللإنسان يعمل وأن الأرباب تتولى جزاءه على عبله بمدذاك .. 
فهى قادرة لااشك فى قدرتها » ولسكن الإنسان قادر على أن يعمل نما برضها 
و يستحق أوايها أو ما يغضبها و يستحق عقابها . وقد جاء فى صلواتهم ما يدل على 
تصريف الألمة حوال العالم وأسباب الحياة ولكن اكلام فى التقدير عندم 
أقل ما عرف فى أديان الزمن القدم . 


ا“ 


ب لس 


واقتبس اليونان شيا من البابليين ويا من الصريين : اقتبسسوا اتنجم 
وطوالع الكوا كب من بابل » واقتبسوا عقي دة الثواب والمقاب من مصر » 
ولكنهم م يحفاوا ‏ أو لم يستطيعوا أن نحفاوا ‏ كا فمل المصربون بإعداد 
الأجساد للحياة الأخرى + وتزو يدها بما تحتاج إليه فى تلك الحياة من مقومات البقاء 

وقد كان القدر عندم غالبا عل الآلمة والبشر على السواء » وكانوا كثيرا 
ما يصورونه فى أساطيرمم ورواياتهم غاثما ظالا يتجنى الذنوب على الناس 
ويستدرجهم إلى الزلل والغلط ليوقم بهم ما يحاوله من العقاب » وكانت عندهم 
للثقمة ربة يسموتها «تمسيس» تأخذ الجار بذنب ال جار وتقتص من الأأبناء والأحفاد 
لجرائر الآباء والأجداد » وتلاحقهم بالنضب ملاحقة اللدد والإصرار من مكان 
إلى مكان » ومن جيل إلى جيل . 

وكانت صورة « ز بوس » رب الأرباب فى شعر هوميروس أقرب إلى الجاح 
والكيد و إلى سوء النية الذى يغر نه بإذلال البشز وترويعهم وأن ينفس عليهم 
حظوظهم و يردم إلى القناعة والصغار . ثم ترق به الشاعى هنود إلى مط من 
المدل فى حاسبة الناس يزان بزن الحساب فى ميزات المسنات والسيئات » 
فبعطن على من أحسن و يسخط على من أساء 

3 

ولكن الساهمة فى مسأ القضاء والقدر تحسب لايونان فى ميدان القأسفة 
والتمكير ولا تسب فى ميدان الدين والعقيدة . لأنهم طرقوا باب البحث فى هذه 
المسألة لخاءوا مخلاصة الأقوال التى تلاحقت فى مباحث الفلاسفة بعدمم إلى العصر 
الأخير» ولا نعنى باليونان هنا ونان السلالة والوطنء وإِنا نمنى بهم كلمن تشملهم 
الثقافة اليونانية فى وطنهم وفى غيره من الأوطان , 

وأول ما يتحه الذهن من الفلسفة اليوثانية إلى رأى الحمكيمين الكبيرين 
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ال 


اللذين يحيطان بأطراف الموضوعات فى 1 كثر مسائل التشكير . وها .أفلاطون 
للقب بالإلمى وأرسلو لتقب بالمم الأول . 

فأفلاطون يتابع أستاذه سقراط بعض التابعة فى نسبة الشر إلى الجهل وقلة 
لعرفة » ويرئ أن الإنسان لايختارالشر وهو يعرفه . بل يساق إليه هله أو بموارض 
امرض والفساد فيه . ولمكنه لا يساق إلبه يتقدير الآلحة لأن الألمة ير لا يصدر 
عنها إلا اير . وإغا يساق إليه باعتراض السكثافة الادية س أوالميولى ‏ فى 
سبيل مطالبه الروحية » وأن هذه السكافة للادية لازمة.س مع هذا لنحيص 
الخير وتحقيق معناه . فإن المياة الإنسانية الى تكون خبرة لأنها كذاك ولا مكن 
أن تكون غير ذلك ليست يخير يفبط عليه الإنسان ٠‏ ولكنها تكون خيرة لما 
فضل فى خيرها إذا اعترضها الشر جاهدته وانتصرت عليه فى هذه الجاهدة . فلا خير 
فى الدنيا إذا زال منها الشر بالنظر إلى الإنسان . 

وكل شىء من أشياء هذا العا له فى رأى أفلاطون--صورة مثاليه أوصورة 
كاملة فى عقل الإله . فهذه الأشياء الوجودة فى المس هى محاولة لحا كاه صورها 
الخالدة التى لا نققص فنها . وإنما يشوبما النقص ف عا المس لاعتراض المادة. 
دون نحقيق الصورة الثلى . وقد عجر ى .محاولة اعطلق على أيدى أرواح دون اله 
فى القدرة واعخير فيظهر النقص فى عملها لأنها لم تبلغ مع الإله كاله الطلق المنزه 
عن الشرور . ْ 

فالشر موجود فى هذا العام » ولسكنه ليس من تقدير الإله . ووجوده لازم 
مع وجود امير لآن امير الاضطرارى لا قيمة له ولا دلالة فيه على فضيلة فاعله . 
وحرية الإنسان فى طلب التكال لايحدها قدر مقدور من الإله الأعظ » بل تحدها 
عوائق الكثافة اللدية أو الميول » وه كذلك عائق فى سبيل تحقيق التكال 
اذى رده الل ٠‏ ظ 
HEY‏ 


ومو 


ومذهب أرسطو ف القدر يلام مذهبه فى صفة الإله . فإن إله أرسطو عمزل 
عن الكون وعن كل ما فيه من حى وجماد . فلا يقذّر له أما ولا التقدبر من 
شأنه الذى يوافق صفة السكال المطلق فى رأى العم الأول . لأن السكامل الطلق 
السكال لا محتاج إلى شىء غير ذاه » فلا بريد شيئا ولا يفكر فى شىء غير تلك 
الذات . وما كانت علاقة الإله بالسكون إلا علاقة الحرك الأول الذى لا يتحرك . 
لأنه لو نحرك لازم أن نبحث عن مبدأ حركته وسببها وغايته منها » وكل أولئك 
لايتفق عند أرسطو ممصفات السكائن السكامل الذى لا بدابة له ولا نهابة » ولاغابة 
له من وراء عمل يعمله . بل لا عمل له غير أن يقل ذاه فى نعيم سرمدى لا يعرفه 
العابلون . لأن العمل حركة واختلاف من حال إلى حال . ولا اختلاف فى طبيعة 
السكائن الذى بلغ لتقام فى أحسن الأحوال . وليس الراد بأنه هو الحرك الأول 
أنه عل شيا تحر يك جميع هذه التحركات » و ما امراد به أنه مصدر العقل وأن 
العقل بوحى إلى الأشياء أن تتسامى إلى مصدرها فتتحرك من صورة إلى صورة فى 
طلب الكالى » لأنها هى الحتاجة إلى المركة واستكال الصور فى ارتقائها ؛ دون 
صاحب الصورة المثلى أو الصورة الحض التى لا تمتزج بالهيولى أى امتزاج . 

ومذهب أرسطو فى القدر يلانم هذا الذهب فى صورة الإله . فلا قدر هناك 
ولا تقدبر » وكل إنسان حر فيا مختاره لنفسه » فإن لم يستطم أن يفمل فهو على 
الأقل مستطيع أن يتنم . وغابة الإنسان وغير الإنسان من هذه السكائنات أن 
نحقق ما بنبغى لوجودها على الوجه الذى يناسب ذلك الوجود . 

HE ¥ YF 

ولفلاسفة اليونان ‏ غير أفلاطون وأرسطو- مذاهب فى القدر نتراوح 
ين مذهب الجبر ومذهب المرية . وتتوسط ينهما أحيانافى الفول بالاضطرار 
أو القول بالاختيار . 


س 


فمند دعقريطس أن الوجودات كلها تتألف من الذرات » وأن الإنسان 
مثلها ذرات تتألف فيحيا » وتندثر فيموت . 

وعندهيرقلءطس أن النظام قوامالأشياء وأن الاختلاف ضرورة من ضرورات 
النظام » وأن العدل فى-طبيعة الوجود يعود بالأشياء إلى قوامها كنا طفى مزاج 
منهسا على مزاج » وأن الشر من صفات الأجزاء وليس من صفات الكل الحيط 
مجميع هذه الأجزاء . فيخضع الإنسان له لأنه جزء ناقص لا فكاك له من ضريبة 
النقص الحيق نه و بفيره » ولا حيلة له فى ذلك ولا للاله.أو « الكلمة » التى 
ترادف عنده معنى الإله . ولكنها تطرد مع قضاء النظام الشامل وتجرى معه 
مجراه ‏ إلى أن بدركها الاختلال فيردها سواء المدل إلى الاعتدال . 

وعند فيثاغوراس كل شىء محسوب ٠‏ لأن العدد هو قوام الوجود . فا من 
صفة نصف بها الموجودات إلا راها مفارقة ها فى طور من أطوارها . ماعدا العدد 
فهو الصفة التى لا تفارق موجودا من الوجودات فى ظور من الأطوار . ولا ينضح 
رأى فيثاغوراس فيمن بحسب الحساب لتركيب هذه الأعداد » ولكنه مقارب 
لذهب أهل المد فى تعليتق كل شىء بالحساب السرمدى أو القانون الأبدى 
السى عندم « بالكارما » 6 تقدم . وص جعه إلمهم فى مسألة القدر كرجعه إليهم 
فى مذهبه كله على التعميم . 

وعند ز ينون وأتباعه الرواقيين أن الناموس يقضى قضاءه فى جميع الخلوقات » 
فقوم با جار أرجح جدا من قولم بالاختيار . 

وعند أبيقور أن الذرات هى قوام الموجودات » وأن الذرات إذا تركبث فى 
روح الاونسان ملك بعض الحرية التى لا يملسكها اللجاد . لأن ذرات الروح ألطف 
من ذرات الع الجامد وأقدر منها على التصرف والاخقيار . ولكن الآلمة 
لا تقدر لاناس عند الأبيقوريين . لأمها سعيدة فى سماواتها ولا حاجة بالسعيد إلى 


س إلا — 


التفكير فى نفسه ولا فى غيره . أما القدر الأعمى 5 تمثله أساطير اليونان فهو عند 
أييقور خرافة أصعب على التصديق من خرافات الأمساخ والفبلان . فهناك قدر 
فى النظام لا يأنى من الأر باب ولا من ربة القضاء الأعمى . ولكنه يأنى من 
طببعة الأشياء بمقدار ما فها من تناسق الأجزاء . 
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وأم الفلاسفة بعد أفلاطون وأرسطو رأيا فى موضوع القضاء والقدر هو بلا 
ريب أفلوطين » إمام الإفلاطونية الحديئة الذى ولد الم ا ط واستفاد معتل 
دراسائه من مدرسة الاسكندر , به - وإكايهم رأى أفاوطينف فى هذا الوضوع 
لأنه على اتصال شددىد بالمذاهب الدينية ومذاهب التصوف على اللخصوص بين 
أصحاب الأديان . 

ويؤخذ من أقوال أذاوطين التعددة أن الإنسان فى حياته الأرضية خاضع 
لقضاء سابق من أزل الأزال » وأنه يعاد إلى المياة مرات كثيرة وزی فی کل 
مرة على أعاله فى حياته السابقة جزاء المين بالمين والسن بالسن والمل بالثل 
فيد الثعرة فى كل جليل ودقيق . فن فقا عين إنسان فقت عينه فى دور من 
أدوار الما التلاحقة فى عالم البسد . ومن ضرب أمه عاد إلى الحياة فى جسد 
امرأة وولد له البنون واقتص منه أحدم بضربه كتلك الضر بة » يكفر بها 
عما جناه . 

ولكن من الذى يقدز هذا القدر ويكتبه فى سنجله لاحساب والقصاص ؟ 

ليس هو الال الأحد : لأن مذهب أفلوطن ف الإ على ضرا مذهب أرسعاو 
فى التمزيه والتحريد » ويتحاوزه كثيرا فى عزل رجور لال ى عن هذا 
الوجود الحسوس . 

فمند أفاوطين أن « الأحد » أرفم من الوجود » وأرفم من الوعی » وأرفع من 
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التقدير » وأنه لا حس ذاته لأنه واحد لا يتحزأ » فلا يكون فيه بعض يتأمل 
بعضاً »كا محدث فى حالة الإحساس . 

وعنده أن الادة أو الهيولى لا تعقل ولا تقدر › ولا تفم ميزان الحساب . 

فإذا أردنا أن نسمى القدر فى مذهب أفاوطين باسم مطابق لمراده فهو على 
الأصح قدر الضرورة التى لا محيص عنما فى عالم الأرواح »أوفى عام الأجساد 1 

فاللق يصددر من الله ضرورة لأن الخالق يفيض بالإنعام » ضرورة من 
ضرورات الخير التى لا تنفصل عن آثثارها » ولا بد لها من أثر . 

والأرواح تصدر من الخالق ضرورة » على طبقات تتعالى وتتدانى » على حسب 
اققرامها من م صدرها الأصيل . 

وكل روح يتصل بالمادة حتما » لأنه يقتبس طبيعة الخلق من مصدره الأول » 
فيمعزج بالمادة » ليحكى فبها قدرة الحالق على الإعطاء والإنعام والتكوين . 

ومتى اتصل بامادة فهو يغاليها وتغالبه » و ينتصر عليها أو تنتصر عليه . 

فاذا غليها ارتفع حتها فى معارج الروحء و إذا غلبته بق حتّا فى إرهاق الميولى 
وحدث له حتّا ما يحدث لكل روح وهيولى فى مثل ذلك الزيج » كا حدث 
التحول حتا فى مزيح المناصر المادية » كلا امتزجت على نمو مقدور . 

ع د 

ومن للناسب أن نستطرد فى تلخيص آراء الفلاسفة فى القدّر من ذلك العصر 
إلى المصر الحديث » قبل أن ننتقل إلى مذاهب الأديان ومذاهب العلماء الذين 
عرضوا للسألة من جانب العلوم الطبيعية 5 عرفت فى القرن العشر بن . 

ونتخطى هنا الفلاسفة الدينيين لنعود إلييم بعد اكلام على مذاهب الأديان . 
ونبدأ الفلاسفة الذبن عرضوا للسألة مرن جانب البحث الفاسفى بمعزل عن 
الذاهب الديسة . 
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فالفيسوف الإتجليزى « توماس هوب » برى أن الإنسان يعمل ما بريد . 
ولكنه لا بريد ما بريد . بل بريد ما فرضته عليه الورائة » وطبيمة البيثة» 
وعادات المسكان والزمان . فهو بين الرغبة والامتناع يقدم أو يحجم » وكل إقدام 
أو إحجام فله باعث مفروض عليه . وما الإرادة إلا الرغبة الأخيرة من هذه 
الرغبات تأنى فى الهابة مسبوقة بأسباب بعد أسباب . 

والفيلسوف الفرنسى « ديكارت » يقول إن الجسد محكوم يقوانين الطبيعة 
كائر الأجسام الادية » ولسكن الروح طليقة من سلطان هذه القوانين » وعليها 
أن تجاهد الجسد » وتلتمس اامون من الله بالمعرفة والقداسة فى هذا الجهاد . 

ومن تلاميذه من يقول : إن الإنسان حر فى كل فمل من أفاله » ولكن 
الله يمل منذ الأزل ما سيفعله كل إنسان لأنه علم خبير. 

ويرى سبدوزا أن کل شیء بقع فی الدنیا فلا بد أن بقع کا وقع » ولا يتخيل 
العقل وقوعه على حو آخر . لأن كل شىء يصدر من طبيعة « الجوهس السرمدى» 
وهو الله . 

ومافى الدنيا من خير وشر على السواء هو من إرادة الله . ولكنه يبدو لنا 
شرا لأننا محدودون » ننقص من ناحية» ونتلق الشرمن حيث ننقص . أما الجوه 
السرمدى فلا يمرض له النقص ولا تتضل به الأشياء إلا على وجه الكال . 

ومذعن لنبذؤ يطايق مذعيه العروك عزن الإسدات + فكل موجود 
فى الكون « وحدة » مستقلة لا تتأئر وحدة أخرى . ولكنها قد تتفق فى الحركة 

كا تتفق الساعات فى الإشارة إلى الوقت » دون أن تتأئر ساعة ١مها‏ بغيرها . وكل 
وحدة من هذه الوحدات : فهى ممتوية على ذاتها » محاكية فى وجودها للوجود 
الأعلى : وهواللّه . . . ولكنها تتفاوت فى الكال على حسب التفاوت فى هذه 
الحاكاة . فاذا أصامها لطن لبو ا ولا يصيبها مما هو جارج عنها . 
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ومى مى مناط قضائها وقدرها بغيرسلطان عليها منسائرالوجودات » وكل ما هنالك 
أن الشر يعرض لطا لأمها ناقصة » ويقل فها كلا زاد نصيهها فى محا كاز الله . 

والفبلسوف الألمانى الكبير «عماتويل كانت »© يقرر ضرورة الأسباب فى 
عالم التجارب الحسوسة . ولكنه يرى هنالك عال أعلى من عالم الحسوس : .هو 
عام الحقائق الأدبية . وحرية الإرادة حقيقة من هذه المقائق عند الفيلسوف ... 
فإن لم نجد لها برهانا من ترابط الأسباب فى التجارب الحسية فيكنى أن نعل أن 
اليمان بحرية اللإرادة لازم لتقر ير الأخلاق البشسرية والشكاليف الأدبية » ولزومه ٠‏ 
هذا هو أتوى دليل نستمده من المس على صدق: الإيمان بها » ووجوب العمل 
على مقتضى هذا الإمان . 

ويتلخس مذهب هيج لكله فى الفلسفة التار يخية النىتقرر «أن ناريخ المالم 
بأجمعه إما هو ترويض الورادة الطبيعية الجاحة حتى مخضم من ثم لقاعدة كونية 
عامة تتولد منها الحرية الذاتية » . 

فالقوى الطبيعية جاحة لا تعرف الحدود ؛ وخضوع هذه الآوى لتاعدة عامة 
هو الذى يكف هذا الماح » ويخلق المرية الأدبية . وغوى ذلك أن الإنسان 
مسوق إلى الخرية سلطان ذلك القانون . فهو يتلق الحرية نفسها من 
طريق الاضطرار . 

ويقوم مذهب شو بنهور على الاإرادة والفكرة . ولكن الإرادة عنده هى 
مصدر الش ركله فى السكون وفى الإنسان » والإإرادة فى الكون توح إلى إرادة 
الإنسان أن يستأئر لنفسه بالنعة ويعانى ما يمانيه من الطلب والكفاح . ولا يزال 
أسيرا هذه اللإرادة التى تعزله عن كل ما حوله حتى يخلص إلى عالم الفكرة فينجو 
من الأثرة الفردية ؛ وينتقل إلى عالم السكينة و« العموم » الذى لا تنازع فيه 


بین أجزاء وأجزاء ¢ ولا بين إرادة وإرادة ê‏ 


فكلا كانت هناك إرادة فهناك شر . وكل تقدبر فى رأنه فهو عل هذا تقدبر 

شرور لا يتأنى الفكاك منه بغير الخروج من عالم التقدير . 
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ولا بزال فلاسفة العصر مخوضون فى مباحث هذا الوضوع على تفاوت كير 
بين القول بالجيرء والقول بالحرية الإنسائية » ومنهم من يقول بأن الإنسان يشترك 
فى التقدير » و مخضم له لأنه جزء من عناصر الطبيعة التى تفمل فعلهافى الأحداث 
الكونية » ولا يقتصر أمسرهاكله على الانفعال ٠‏ 

ولسكن الفلسفة لا تستأئر بمباحث هذا الموضوع فى القرون الا الان 
نهضة العاوم الطبيعية قد أدخلت هذه اللباحث فى نطاقها » ولا سيا عل النفس الذى 
يعتمد على يجارب تلات العاوم . 

وقد كان أول مدخل, لاعلوم الطبيعية فى هذه المباحث الفلسفية من جائب عل 
الفلاك » أو جانب الرياضة على الإجمال » بعد القول بدوران الأرض حول الشمس 
واعنبارها سيارا من السيارات الشمسية يجرى عليها ما يجرى على غيرها من أفلاك 
السماء » ولا تخص بالوقوف فى عىكن السكون كله سواء فى المكان أو فى جلالة 
الشأن وحساب الاق والتقدير. 

فأخذ العلماء مذ القرن السادس عثشر يقررون أن « الانون الألى » هو 
ملاك النظام فى هذا الوجود » وأن هذا القانون عام شامل لا يأذن باختلاف 
ولا استثناء . فلا محل فيه لتصرف الأقدار بالتبديل والتحويل . 

ولسكن « القانون الآلى 6 مع هذا لم يبطل القول بالمنابة الإلمية أو بالتقدر 
الى عند الؤمنين من العلساء الرياضيين أو الطبيعيين ألذين يقبلون القول بالنضم 
الإهبة » والنوانين الثاملة فلك الأرض وساثر الأفلاك . 

فكان ديكارت يفصل بين عالم المادة وعالم الروح » ويرجم بقوانين الكون , 
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الحسى إلى المادة والحركة ؛ واسكنه يمل عالم الروح عن سلطان هذه القوانين . 

٠‏ وكان نيوئن يفسر حركات الأفلاك بقانون الجاذبيسة و بعض قوانين المركة 
.ولكنه يسمى الجاذبية نفسها روحا 14:ام5 تسسرى بين الأجرا ام سريان الأرواح 
انلفية » و إن كانت لها ! ثار تقدر وتقاس . 

ولا ظهر عل النفس على النبج الحديث لم حسم هذا الحلاف بين الجبر 
والحرية الاونسانية .. 

. فالقائلون بالمادة وحدها قالوا : إن أعمال الإنسا ن كلها 'لية يستطاع تفسيرها 
.بالتفاعل بين وظائف البدن وأخلاطه , ولا فرق فى أساس هذا التفسير بين تصرف 
الإنسان وتصرف الحبوان . . 

والقاثاون بالعقل أنكروا إمكان تفسير الظواهر المقلية كلها بالجركات الآلية 
النى تعمل فى الأجسام » وقالوا حر بة المقل أو محرية الإرادة الإنسانية فى كثير 


من الأعمال . 
وحلت الخحتمية الحديثة «رونستدمعاء0 محل الجبرية القدعة م«روذاهاه" فى 
اصطلاح العلماء . 


القائلون بالمتمية يقولون بها لأمهم يؤمنون بالنظم الآلية وحدها ولا يؤمنون 
بارادة إلمية تتعرض لتلك النفل بالتبديل والتحويل . 

ومن ثم أصبح القول-بالحتمية مناقضا للقول ,الجبرية فىكلام عاماء الأديان . 
لأن الجبرية تحصر الإرادة كلها فى الإله الع رد . أما الحتمية فهى على الأقل 
لا نستازم وجود إله إلى جانب القوانين التى يفسرون بها حركات الوجود . 

وتعاقبت الكشوف فى ميادين العلوم الطبيعية وكل منها ,يرجم إلى قابون 
بزع أسحابه أنه صالم لتفسير كل ظاهرة من ظواهر الطبيعة بغير حاجة على الإطلاق 
إلى مدد نما وراء الطبيعة » ولا فرق فى ذللك بزن رار اأادة العضوية ‏ وظواهر 
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للادة غير المضوية » أو بين الى والجاد . فكان كل كشن من هذه الكشوف 
التعاقبة يرجح بكفة الحتمية على كفة الاختيار مر جانب الله » أو من 
جانب الإنسان . 

نم تقدمت الكشوف الذرية فى أوائل القرن العشيرين . 

فإذا بكشف منها يضرب الحتمية ضر بة قاسصسمة » ويفتح الباب واسما للقول 
بالحرية والاختبار . 

وذلك هو الكشف الذى جاء به العالم الدفركى نیا وهر ۲ا80 اا١‏ 
صاحب جائرَة و بل لماوم فی سنة ۱۹۲۲ . 

فن العلوم أن الذرة قد وصفت فى أقوال العلماء الطبيعيين بأنها منظومة 
كالنظومة الشمسية نشتمل. على نواة كالشمس وكهارب ندور فى فلك النواة كا دور 
السيارات على وجه المثيل والتقريب ؛ وأن الإشماع إنما محدث من انتقا ل كرب 
من فلك عامل إلى فلك آخر أقل منه عملا أو أقل منه فى الطاقة على حسب 

غاء.بوهر وقرر أن السكهرب يتنقل من. فلك إلى فلك بغير قانون معلوم » 

وأن ألوف التنقلات لا يشبه بعضهها بعضا ولا يمكن التفبؤ عن وقوعها ولا عن سبب 
وقوعها على أى أساس كن أن يسى اسم القانون الطرد العاد . 

وجاء بده أوجست :هيزنبرج العالم الجرمانى صاحب جائزة أو بل فى مبنة 
۴ فذهب فى إنكار الحتمية مذهباً أبعد من هذا وأفمل فى إثارة الشّكوك 
القوبة من حوها » فقرر أن التجارب الطبيعية لا تنشابه على الإطلاق » ولا تأنى 
مجر بة منها وفاقا للتجر بة الأخرى تمام الموافقة » ولو اتحدت: الآلات والظروف . 
وسمى مذهبه هذا « باللاحتمية € 4i Indeterminacy‏ ناقض به قول المتميين 
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كل لمناقضة فى صعب رکب الادة » وهو ركيب الذرة وحركة اللإشماع . 

و بلغ من ونوق يعض العلماء بصحة هذه التجارب أن عا كييراً كالسير 
آرثر أدئجتون أعلن أن الأمس فما قاما تمل الحلاف » فقال « لا أعتقد أن هناك 
انقساماً ذا بال فى رأى القسائلين بهبوط مذهب المتمية . فإن كان هناك اتقام 
فى هذا الصدد بين الشتغلين بالعاوم فإئما هو انقسام الراضين والآسفين . فأما 
الأسفون فهم بطبيعة الخال برجون أن تعود الحتمية إلى مثل مكانما الذى كانت 
تشغله فى العاوم الطبيعية + ولعلهم لا رجون الستحيل » ولكنى لا أرى سیا 
لتوقع رجعتها فى أى شكل وعلى أبة صورة » . 

ويضاف إلى هذا جميعه أن الادة كلها قد انتبت إلى إشماع » وأن اللإشعاع 
أوشك أن يدخل فى حساب المركة الجردة التى برصد جانب:” منها بالحساب و ندق 
جانا الا كبر عن المساب والتخمين . 
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فالمتمية العلمية لا تثبت لقوانين المادة أنها تنفرد بتفسي ركل سر من أسرار 
الطبيعة وكل حركة من حركات الأجسام ولا تزال تعمل حیٹ تغمل ومعها مسع 
كبير للاختيار فى أصغر الذرات فضلا عن أعفم الأجرام ؛ وثى لا تمنع الؤمن أن 
يقول مع الل کا يقول مع الدبن «عالم الغيب لا يعزبعنه مثقال ذرة فى السموات 
ولافى الأرض ولا أصغر من ذلك ولا أ كبر إلا فى كتاب مبين » ولس معنى 
هذا أن الكو ن يجرى على غير نظام » و إنما معناه أن النظام لا ينم الاختيار ولا 

يغلق الباب على الإرمان . 
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وإلى هنا ندع الع والفلسفة فى موقفهما الأخير من مسألة القدرء ونعود إلى 
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إجال هذه السألة كا عرضت ف الأديات الكتابية » وفى الوسوية 
والسيحية والإسلام . 
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فالسكلام على التقدير الإلمى قدسم فى البكتب البهودبة » وردت الإشارة 
إليه من أول الأسفار العتمدة إلى آشرها » ولكن على درجات فى أساليب 
التقدبر تختاف باختلاف الصورة التى كانوا يفرضونها للإله » أو باختلاف 
نصيبه عندهم من عظمة الشيئة » وعظمة القدرة » وعظمة الصفات . 

ا رل لاله عندم صورة امالاك الطلق الذى بريد أن 
يستأئر لنفسه بالمعرفة والخلود والسلطان » ويكره من الإنسان أن ينسانى إلى 
منازعته فى هذه الصفات » فيبتليه بالمجز والحرمان ويحد مر حظوثله 
فى النعمة والحياة . 

فالنوع الاوننانى على هذه الصورة رعية متمردون يخضعون لاقوة ويشملصون 
مها بالحيلة والمصيان » كلا وجدوا لم سبيلا إلى القلص والاحثيال . 

وعلى هذه الصورة وقمث انهطايا الأولى اتی جرت عليهم غضب الله وحرمتهم 
نعمة" ماود » وهى الا كل من الشحرة » والعيث فى الأرض بالفساد . 

وقد غضب الله كا جاء فى سفر التكو بن لأن الإنسان أ كل من الشجرة التى 
نعى عنها » وهى شجرة معرفة امير والشر . أوشحرة المرفة الإمية قنال الرب الإله: 
< هو ذا الإنسان قد صار كواحد منا عارفا امير والشر والآن لعله يمد يدهو يأخذ 
من شجرة الحياة أيضاً ويأ كل ويحيا إلى الأبد ٠.١‏ » 

ومن هنا حاقت الامنة بالإنسان لأنه أكل من الشحرة » وبامرأة لأنها 
استمغت إلى غوابة المية » وبالحية لأنها سوات لا هذا العصيان . وكان قضاء 

مبرما على نوع الإونسان كله بعد آدم . فقال الرب الإله لامحية":٠2‏ لأنك فملت هذا 
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ملمونة أنت من جميع البهأنم ومن جميع وحوش البرية » على بطنك نسمين وترابا 
تأكلين كل أيام حياتك , وأضم عداوة بينك وبين الرأة وبين نسلك ونسلها : 
هو يسحق رأسك وأنت تسحقين عقبه . وقال للمرأة تكثيراً أ كثر أتعاب حبلك » 
الوجع تلدين أولادا » و إلى رجلك يكون اشتياقك وهو يسود عليك » وقال لادم : 
لأنك ممت لقول امرأتك وأ كلت من الشجرة التى أوصيتك قاثلا لا تأ كل 
منها » ملمونة الأرض بسببك . بالتعب تأ كل منها كل أيام حياتلك ... بعرق 
وجهك تأ كل خيزا حتى تعود إلى الأرض التى أخذت منها » لأنكِ تراب و إلى 
تراب تعود» . 

ولم يكن الإنسان بالمتمرد الوحيد على إرادة الله . فإن أبناء الله سكان السهاء 
ويراد بهم اللاكة - نظروا إلى بنات الناس فرأوا أمون حسنات فاخذوا مهن 
نساء » وغضب الرب فقال : « لا يدبن روح فى الإنسان إلى الأبد ازيغانه . 
هو بشر وتكون أيامه مأئة وعشرون سنة »6 . 

وبعد ذلك أيضا « دخل ا الله على بنات الناس وولدن لم أولادا وهؤلاء 
مم الجبابرة الشهورون ٠٠١‏ « فرأی ارب أن شر الإنسان قد كثر فى الأرض » 
وأن تصور أفكار قلبه إنما هو شرير كل يوم . سفن الرب أنه عمل الإنسان فى 
الأرض » وتأسف قلبه . فقال الرب اتحوعن وجه الأرض الإنسان الذى خاقته : 
اللونسان مع بهام ودبابات وطيور السماء لأنى حزنت أننى عماته . وأما نوح فوجد 
نعمة فى عين الرب » . 

ويمكن أن يقال على هذا أن اللحخطيئة تكبو ا إلى ۳ 
والحاود اللذين استأئر بهما الله . فالله على هذه الصورة «اللك يكره من رعاياه أن 
ينفسوا عليه أسرار الحم والبقاء » وهو يملك التقدير والتدييرء ولك نك يمك 
الماك فرض الشرائع وفرض الجزاء والعقاب » وقد ,براجع نفسه فيا قضاه فيبطله 


س إإإ س 


وياغيه ويندم عليه »5 يفمل اللوك فى سياسة الرعايا المحكومين . 

وقد جاء فى الأسفار المتمددة كلام صرح عن تسم الحظوظ بين الأحاد 
وبين الشعوب من قبل اليلاد . فن ذلك ييز بنى إسرائيل على غيرم وعييز 
يعقوب على عيسى ١‏ وذربة يعوب على ذربة عيسى » وكلاما جني فى بطن 
أمه ... « وتزاحم الولدان فى بطنها ٠.٠‏ فضت تسآل الرب » ققال لما اارب : فى 
بطنك أمتان » ومن أحشائك بفترق شمبان » شعب يقوى على شعب ؛ وكير 
استعبله صغير 6 . 

وترق الوعاظ والأنبياء فى فهم عظمة الله . فدعا أشميا إلى عبادة الله انی عر 
الأشياء منذ القدم وهو « الجبر منذ البدء بالأخير » . 

ولكن « القدر » لم بزل عند بنى إسرائيل مثيئة حاك يأمس وينهى ورجع 
عا مر به وقضاه» ول يفهموا القدر قط عل ىأنه نظام شامل للوجود حيط بالا كوان » 
لا یکل عملا من أعماله إلى الغيب الجهول » ليضى فبه بعد ذلك أو برجم عله 
رجوع الندم وخطأ الحساب . 

فى كتاب أشعيا بوصف الله بأنه جابل الإنسان » وينعى الاإنسان عن 
مراجعته فى قضائه » لأنه « خرف بين أخزاف الأرض . هل يقول الطين لجابله 
ماذا تصنع ؟ أو يقول عملك ليس له بدان؟ » . 

ولكن هذا المزف مجبل ويماد جبله ولا يستةر رأى المزاف على حفظه 
أو حطيمه . فيط بعد حفظ و يحفظ بعد نحطي . وكذلك قال أرميا : دم انزل 
إلى بيت الفخارى وهناك ام مکلای . فزلت إلى بيت الفخارى إذا هو يصنع علا 
على الدولاب . ففسد الوعاء الذى كان يصنعه من الطين بيد الفخارى » فعاد وجمله 
وعاء آخ ر کا حسن فى عين الفخارى أن يصنعه . فعاد إلى كلام الرب قائلا : 
أما أستطيع أن أصنع بكم كهذا ببدى با بيت إسرائيل . يقول الرب هو ذا كالطين 


)ن سد 


بين النخار أ: تم كيذا بيدى یات إسرائیل › تارة اتک على أمة وعلى مملكة بالقلع 
والمدم 0 فةجم تلك الأمة التي تكلمت علها عنشرها » فأندم على اشر 
الذى قصدت أن أصنع بهاء ونارة أتكل على أمة وعلى مملكة بالبناء والغرس قتفعل 
الشر فى عبنى فلا نمع لصو : فأندم على الهيرالذى قلت أنى أحسن إليها به » . 
لان 

ور يما حسن لايهود أن يتَسْبْئوا بفهم القدر الإلهى على هذه الصورة ؛ لأنهم 
علتوا آم ان ام در 6 يتحيز للم » ويتحول من الغضب إلى 
الرضا» قاذم من سطوة. أعدائهم . قأمروا على تصوير القدر لأنفسهم بهذه 
الصورة » على الرغم من تقدم العقيدة 00 الفلسفة وعهد الديانات السرية , 

وقد أراحهم هذا الفهم من مشكاة القضاء والقدر عند أسماب الديانات 
الأخرى » لأن الشكلة إنما تأنى من محاولة التوفيق بين إرادة إية » محيطة بكل 
شىء مقدرة لكل حساب » وبين فعل الإنسان للشر طوعا لتلك الإرادة . 
اذا آمن الإنسان بإله يمكن أن يقابله الإإنسان بالطاعة والعصيان » ويمكن م مع 
هذا أن يعدل عن المقاب إلى الثواب » وءن الثواب إلى العقاب » فلا مشمكلة 
هناك ولا موجب من ثم لحاولة التوفيق بين إحاطة القدر بكل كييرة وصغيرة » 
وبين حرية الإنسان . 

لهذا سبل على رجل مثل وسفيوس أن يقول « إن الأمو كلها تجرى بقدر 
Ns‏ حريته فى فعل ما مختار . لأرثف اله أينًا 
ان مزج بين القدر » ومشيئة الإنسان ليتاح له عمل الخير والشر کا ررید» . 

وهذا بطبيعة الحال خُوى المقيدة اللإسرائياية من بدايتها الأولى . وهو غير 
المنى الذى تصوره فاون الفيلسوف الإسرائلى الذى شأ فى الأسكندرية 
واقتبس عقيدته من الفلسفة وأسرار الديانة الصرية . فإنه يعترف بالشر فى الوجوه 
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ولكنه ررجع به إلى امتّزاج الروح بالمادة ومغالبة الحرية بضرورات الميولى 
الجسدية . فهو ينقل السألة من صورة الماع والحسكوم إلى صورة البدأين 
الختلنين ؛ اللذين يقومان على اختلاف المقل والطيولى . ومهما يكن من تشابه 
بین ارين فى النتيجة الظاهرة فالمصدر الذى يصدران عنه على أبعد ما يكون 
المصدران المتعارضان . 
3# ان 

ثم بدأت الدعوة السيحية فى عصر فيلون و,وسفيوس . وذ كر السيد السيح 
الأرواح الشريرة التى نسكن -جسد الإنسان » ولكنه لم يذكر قط شيئا دل على 
أصول الشر التى وردت فى الكتب الإسرائيلية الأولى . 

وإنما فصلت المقسائد القانون الإلمى واللحطيئة الإنسانية والكفارة عن هذه 
الخطيئة على لسان « ,ولس » الرسول فى عظاته ومحاوراته ؛ ولا سيا رسالته الفصلة 
إلى أهل رومية . 

ففى تلك الرسالة يقرر « بولس » الرسول أن أصل الشر فى الإأسان هو 
عصيان آدم أسى ربه وأ كله من الشجرة الحرمة » وأ الإنسان يعمل الشر 
لوراثته هذه الحطيئة من أبيه ؛ ولا كفارة ها غير اموت الذى يحل الجسد مها 
ولسكنه لاحل الروح إلا بكفارة أخرى : هى كفارة السيد السيح . فالذين يؤمنون 
بهذه الكفارة ستحقون الحياة الأبدية » ولكنه لا يقصر ذلك على اللهود أو ببى 
إسرائيل م به أبناء آدم وحواء أجمعين . فكل وارث للخطيئة يشمله 
الخلاص بالنعمة الإلمية . وقضاء الله وحده هو الذى يفضل بين الأشرار 
والأخيار » وهو الذى مختار العباد للخلاص الأبدى أو لابلاك ادام کا اء 

وقد عاد بولس فى هذه الرسالة إلى مل المزف والازاف ليننى الفلم عن إرادة 
اله تعالى ‏ فاذا تقول ؟ ألعل عند الله ظلما ؟ حاش لله . لأنه يتول لموسى 
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أرحم من أرحم وأترأف على من أترأف.. فإذن ليس الأمس لمن يشاء أو لمن يسمى‎ 
بل الله الذى يرحم ... ومن أنت أمها الإنسان حتى يجاوب الله ؟ ألمل الجبلة‎ 
تقبول لجايلها لماذا صنعتئ هكذا ؟ أليس للخزاف سلطان على الطين أن يصنع من‎ 
كتلة واحسدة إناء للسكرامة وآخر لايوان » فاذا إ نكان الله وهو بريد أن‎ 
يظهر غضبه ويبين قوته احتمل بأناة كثيرة 1 نية غضب مهيأة ملاك . ولک يبين‎ 
غنى مجده على آنية ر>مة قد سبق فأعدها للمجد . . . ليس من اليهود فقط بل من‎ 
الأم أيضا ما يقول فى هوشع أيضا سأدعو الذى ليس شعبى شعى والتى ليست‎ 
. » بوبه حبوبة‎ 

ولكن السبحية ظهر فيها بعد بولس الرسول طائفتان من الدافمين عن 
عقائدها وقضاياها ‏ ها طائفة الجادلين » وطائفة المسوغين أو الممتذرين . 

فانصرف الجادلون أوكادوا إلى مناقشة أبناء الأم الأخرى : وانمرف 
المسوغون أوكادوا إلى مناقشة البهود والممترضين من المسيجين . 

وكانت أ كير حجة للمجادلين أن الله السكامل لا يسأل عن الشر ولا محبه 
وأن الإنسان إذن هو مصدر الحطيئة وعليه وزر جزائها . 

وكانت أ كر حجة للمسوغين على مثال ما تقدم فى رسالة بولس الرسول ومى. 
الرجوع إلى الأقوال الشابهة لمقائد السيحيين فى كتب أنبياء ببى إسرائيل . 

ووجد مع هذا من الآباء المسيحيين من أنكر ورائة الحطيئة » وقرر أن الوت 
ننيجة طبيعية للحياة » وأن الإنسان يموت ولو لم تقع خطيئة آدم » وأن باب 
الخلاص مفتوح لكل من تلتق نعمة السماء » وآمن بالسيد السيح . وأشهر هؤلاء 
القس البريطانى « بلاجيوس » الذى نعأ فى أواخر القرن الرابع » وتنقل بين 
رومة وإفريقية الثمالية وفلسطين . ونادى بدعوته فى كل مكان فأنكرتهسا مجامع 
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المسيحية كلها فى ذلك المين » ومنها ممع قرطاجنة وع مليف وم أفسس الثالث 
الذى ختم القرار فى هذه السائل سنة . ۰ 

وعلى هذا أصبح من الباطل فى عرف أسحاب تلك ال جامع أن يؤمن السيحى 
بأن ١(‏ ) ادم كان سيدوت ولو !1 : مخطى' و( ؟ ) بأن خطيئة آذم أصابته وحده » 
وم ورث بعده فى سلالته البشرية و( ) بأ الأطفال المولودين للم م ن البراءة 
ما کان لادم قبل اقتراف الحطيئة و )٤(‏ بأنأبناء آدم ج يمايستحقون البمث جرد بعث 
السيد المسييج و ( ه ) يأن الأطفال يستحقون الخماة الأبدية بغير عماد و (5 ) بأن 
الإرنسان قد يخاو من الخطيئة باتباع الوصايا الصالحة » واجتئاب اللحطايا المنوعة 

وقد أصدرت هذه الجامع قرارها فى عصر القديس أغسطين الفيلموف 
السبحى الشهور » ولم يشهد واحدا منرا » ولسكنه أقرها جميعا على ما ذهبت إليه » 
وألف كتابه عن « عقاب الخطيثة وغفرانها » لتوضيح: الفنكرة من ناحية الدين 
ومن ناحية الفلبفة . وخلاصتها أن ادم كان رای سیه اده جنه المر بة إلى 
الخطيئة » وأن أبناءه ورثوا عنه االخطيئة » ولسكن المدل الام ى لم محرعهم وسيلة 
الخلاص منہا » وهى كفارة ة الصليب . 

وليس اعتقاد ذلك بالسهل على الذهن الفلسنى ولوكان له إمان كايمان القدديس 
« أغسطين » ٠٠“‏ فم يزل يلق من جراء التفكير فى هذا الاعتقاد أو فى هذه المتدة 
عنتا شديدا عبر عنه فى كتاب الاعترافات حيت قال « ولكنى إلى ذلك المين 
وإن كنت أومن بأنك أنت يا ربنا الإله المق النى لم يخلق أرواحنا 
غسب » بل خلق أجسادنا » ولم خلت أرواحنا وأجسادنا سب بل خلق 
جميع الكائتات وجميم الأشياء منزها عر النقص والتبدل » وع نكل 
اختلاف وتحول . إلا أنتى ل أ كن أفهم بنير مشقة أو غموض سبب وجود الشر 
فى العالم . وأرهقت نفسى لكى أفته ما كنت قد معت من أن الإرادة المرة كانت 


مى سبب العمل السبى' من وهى سوب آلامنا وأوجاعنا فل أقدر على إدراك ذلك 
إدراكا جليا لا يشو به الفموض . وکا حاولت أن أنشل نفسی وارتفع برؤياى من 
تلك الماوبة عدت إليها ففرقت فيها » ثم أ كر الحاولة وأ كرر العودة إلمها . 
ولسكن هذه المهود رفمتنى قليلا إلى ضيائك حتى عرفت أننى أريدم ای حا 
وأنتى عندما أقبل شيا أو أرفضه فائما أنا نفسى الذى أقبل أو أرفض ولا أحد 
سوای . ودا لی 0 أن هذا هو سبب الخطيئة . وكل ماصنعته على خلاف 
مشيئتى أدركت إذن أنى أحتمله أ كثر مما أفمله » وأنه. ليس فى الواقم غلط 
بل عقالى . وأرى لمدلك معترفا به أنتى لم أعاقب ظلما و بغير جر برة ا 
أثوب فأقول س ومن الذى خلقى هكذا ؟ أليس هو الله الذى لا وصف بان هکرم 
سب بل هو الكرم الحض واي ركله ؟ فن أين لى إذن أن أريد الشر 
ولا أريد الخير. فأعاقب عدلا بهذا ؟ من أودع ذلك طبيعتى وغرس فيها بذور 
امرارة وقد خلقت بيد الله الاو الذى لا مرارة فيه ؟ وإ ن كان الشيطان هو السبب 
فن أبن أنى الشيطان ؟ و إ نكان ذلك الشيطان أيضا قد انحدر بطبيعته السيئة من 
ملك ويم إلى شيطان رجي فن أبن جاءته تلك المشيئة السيئة التى عكست طبيعته 
غُملته شيطانا ؟ » . 
ولسكنه اعتقد بعد هذا القلق أنه استراح مر وسواسه هذا بالتوفيق بين 
النقائْض على النحو الذى قدمناه . وكأن مدار راحته النفسية أن ن سبق الملل بعمل 
الأخيار وعمل الأشرا ار صفة لا تنفصل عن الذات الإلهية » وأن الله عل ماسيكون 
5 سكون ولا ان يعلمه العلل الصحييح » ويقدر تقديره على حسب عله 
الحيط جميع الكائنات . 
وأ كبر الفلاسفة الدينيين فى المسيحية بعد القديس أغسطين هو القديس توما 

ال كوينى . وهو بوافق أستاذه القدم » و يرى أن الإنسان يقود نفسه » ولايقاد 
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كا تقاد الدواب » وأن الإرادة تقبع المقل واامقل من نم الله على الإنسان » وغاية 
التقديرعدده كغابة التقدير عند أستاذه آنه عل سابی من الله . ولسکن هکان الف 
أغسطين فى نصيب الأطفال من الرحمة ويقول : إن المطيئة أضعفت جانب اللير 
فى الإنسان ولم تطس هكل الطمس » وأن هذا الجانب هو الذى يعينه على تقبل 
السكفارة والحلاص . 

وظل الفقهاء الدينيون بةولون بأن السقوط الذى أصاب الإنسان فى اللخطيئة 
.هو سقوط من عالم ‏ مأ فوق الطبيعة 6 إلى عالم الطبيعة . فها قام لور بدعوته فر 
السقوط بأنه مسخ للطبيعة وزيغ فيها » وعنراه إلى الشيطان » خلافا لكلئن 
ما الذى عزاه إلى مشيئة الله لحسكة يعامها فى سابق أزله . 

على أن شمع ترنت 0عم1 الذى انعقد فى أواسط القرن السادس عشر » قد 
عرض لمسألة الحطيئة » فقرر أن حسنات الوثنيين ومن لا يديئون بالمسيحية لا تعتبر 
من الخطايا ولا“نكنى العقيدة وحدها للتكفير عن الاطيئة وسمحث حربة 
البحث فى العصور الحديثة لبعض الفتهاء أن ينسكروا مسألة الخطيئة » وأن يعلن 
رجل كالد كتور كبرلس النحتون فى كتابه « قال الأحمق © : إن إدانة أجيال قبل 
۰ أن تولد من حراء خطيئة آدم عسير أن توصف بالعدل . و إن كانت هذه هى المقيدة 
السيحية فمسير علينا أن ننظر فى نرَكيتها أمام مير الأمة » . 

ولكن قرار الكنائس فى هذا الصدد شىء ومحوث الفتقهاء ممت اتباع ‏ 
السكنائس شىء آآخر » لأنها آراء يدينون بها ويستندون فما إلى المنطق العلمى قبل 
استنادم إلى نصوص الدبن . 

ولا ظهرت الدعوة الإسلامية نهض السامون بالحصة الكبرى فى مباحث 
القضاء والتدر . لأنها طرحث للبحث من جوانب متفرقة تلاق فما أعاب الدن 
والتفسير وأصحاب السياسة والخلاقة » وأسصماب الم والفلسفة » وأعاب الجدل 


والثاظرة مع أبناء الأديان الكتابية وغير السكتابية » وقد اختلط مهم المسامون فى 
کل بقعة من بقاع الدولة اللإسلامية . 

ولا تسب أن قولا من الأقوال فى مسألة القدر ل برد له ذ کر بنصه » أو بعد 
التعديل والتنقيح فيه » على لسان طائفة من طوائف السامين , ولكنا نجمل ذلك 
كله فى الذاهب الثلاثة التى يتقسم إلا التكلمون فى كل مسألة من السائل 
الكبرى » وم جماعة الغلاة فى الإثبات » وجماعة الغلاة فى الإنكار » وجماعة 
المعتدلين الجتهدين فى التوفيق بين هؤلاء وهؤلاء . 

أو ثم فى مسألة القدر خاصة جماعة الجبريين » وجاعة القدر يون الذين موا 
بهذا الاسم لاب يقولون باختيار الإنسان مم القدر خلافا لما يسبق إلى الذعن من 
مداول هذه التسمية» ثم جماعة العتدلين من أهل السنة المتوسطين » بين القول 
بالجبر والقول بالاختيار . 

وأول القائلين بالجبرى صدر الدولة الأموية جم بن صفوان وأتباعه وس يدوه . 

كانوا يقولون إن الله خلق العباد وخاق هم انام کا خلق لم أعضاءم 
وألوانهم » وزعموا ‏ کا قال الشريف المرتضى -- أن ما يكون فى العبد من كفر 
وإعان وممصية اله اعلا فعل لونه 4£ و يمره وحباته e‏ وان ل تعالى أن 
يعذبه من ذلك على ما يشاء و شبه على ما يشاء اه وكان جهم يقول على ذلك : 
إن الله خلق فى العبد قوة ها كان فمله »كا خلقٍ له غذاء به قوام بدنه » ولا يجمل 
: العبد فاعلا لثشىء على حقيقة الفعل والإرادة : 

ومذهب ی الحسن الأشعرى قر بسب من مذهب جهم بن صفوان ( لأن 
خلاصة مذهبه أنه لا تأثير لندرة العبد فى مققدوره أصلا بل القدرة والقدور واقعان 


بقدرة الله تعالى . وبرى الأشعرى أن العبد مكتسب لأفاله بقدرة يملكها ساعة 
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الفعل ولا تسبقه . ولسكنه لا مخرج بذلك عن مذهب الجر لأنه يننى قدرة التأثير 
عن العباد » و يرجم بها إلى تفسير واحد هو إرادة الله . 

سأل أستاذه أبا على اللبالى : ما تقول فى ملاثة إخوة : اخترم لله أحدم 
بل الباوغ وبق الاثدان قآمن أحدها وكفر الآخرفأين يذهب الصغير ؟ ققال 
الجبالى : إنه يذهب إلى مكان لا سعادة فيه ولا عذاب .... فسأله الأشمرى . 
لماذا يذهب إلى ذلك لكان » وهو ليأت شرا ولا يرا ؟ فأجابه . أنه اختير » 
ولأنه عم أنه لو بلغ لكفر . فقال الأشمرى . فقد أحيا أحدم فكتر فلماذا ل يمته 
صغيرا ؟ فسكت الجبالى عن الجواب . 

وصراد الأشعرى بهذه الأسئلة أنه مهما يقل القاثاون فى تعليل التفرقة بين 
أهل الطاعة وأهل العصيان فرجع ذلك ؛ فى النهابة » إلى علة واحدة هى إرادة الله . 

ويرى بعض الجبريين المستدلين أن النعل » من حيث هوء واقع بقدرة الله » 
وأنه واقع بقدرة العبد من حيث كونه طاعة ومعصية . 

وهذا قريب من ننى صفات امير والشر والجد والذم عن جميع الأفمال فى 
حال صدورها من الله . لأن امير والشر إِئما يصحان فى حق من 'زيد وينقص » 
ومن يتغير ويقبدل » ولسكنهما لا يصحان فى حق الواحد الأبدى الذى تزه عن 
جميع الغير» وعن جميع أحوال الاختلاف . 

ولسكل فريق من أسصخاب الأقوال فى القدر حجج وأسانيد من آيات القرآن 
السكريم يعتمد علمها فى بات دعواه . 

فن الآيات التى يعتمد عليها الجير نون . « والله خلقك وما تعماون» . . . . 
« إن هو إلا ذکر لامامین مین شاء منک ن تتم وما نشاءون إلا أن 
يشاء الله » . . . . « إن هذه تذكرة فن شاء انخذ إلى ر به سبيلا » وما نشاءون 
إلا أن يشاء الل » .... وأوشاء ر بك لآمن فى الأر ضكلهم جميما . أفأنت 
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تكره الناس حتى يكونوا مؤمنين » . . . « ختم الله على قاوبهم 6 ١‏ . . « بل زين 
للذين كفروا مکرم وصدوا عر السبيل ومن يضلل الله فا له من هاد » 0 
« ولوشئنا لآتينا كل نفس هداها . . . » 
اانا 

أما القدربون فهم منالمتزلة ويسمون أنفسهم بأصعاب المدل والتوحيد لأنهم 
يمون أنهم ينفون الفلم عن الله ويقولون بأن الإنسان حر فيا يفمل من خير 
وشر» لأن الله لا نجبره على الشر ثم يعاقبه عليه فبظلمه و جزبه على غير عمله . 

وعند القدربين أن سوء الاختيار الذنى عل به الله فى سابق عامه الأزلى هو 
الذى أوجب ما قفى به لله علييم من طأعة أو عصيان » ولو م يكن الإنسان قادرا 
على الفعل والترك لما وجب التكليف » وهم يفرقون بين الأفعال التى يختار فيها 
الونسان كالتحرك بمنة ويسرة والأفمال النى لا اختيار له فيها كالارتفاع يجسمه 
فى الفضاء بغير رافع » ويؤمنون بأن الله لم يكلف أحدا فعلا من هذا القبيل > 
وإنما التكلي فكله من قبيل الأفمال التى تفمل أو تترك بالاختيار . 
ومن الآيات التى يعتمدون عليها فى إثبات دعوام « وما ر بك بظلام 

للعبيد 6 . . . « وما الله بريد ظلما للعباد » . . . « ذلك يأن الله لم يك مغيرا نعمة 

أنعمها على قوم حتى يغيروا ما بأنفسهم 6 . . . «كل امرى” بما كسب رهين » . . . 
« اليوم يرون عا كن تعملون » ... « وما منع الناس أن يؤمنوا إذ جاءم 
المدى » . .. « ود.كثير من أهل الكتاب لو يردونكم من بعد إيانكم كفارا 
حسدا من عند أنفسهم 6 ... « لبنسها قدمت لم أنفسهم 6 ... « ربنا ظلنا 
أنفسنا وإن لم تغفر لنا وترمنا لنكونن من الماسرين » . . . « رب إنى ظلمت 
تفسى » ... « قل إرف ضلات فإما أضل على نفمى و إن اهتديت فما وى 
إل“ رى » ... « وقال الشيطان لما قضى الأمى إن الله وعدم وعد المق ووعدتكم 


ES 


فأخافتم وما كان لى غليكم من سلطان إلا أن دعوتكم فاستجبئم لى فلا تلومونى. 
ولوموا أنقسكم ¢ 

ولا ی أن المتزلة التأخرين نظروا فى آراء فلاسفة اليونان وعرفوا 
صفات الله عنده ولا سما صفة الله عند أرسطو معلمهم الأول » وهى صفة الحرك 
الذى لا يتحرك» أو الإله الحارج عن هذا الكون الحسوس فل دوا صعوبة فى 
القول حر ة الإذسان وعمله ععزله عن القضاء والقدر » وإ نكان التكليف ينقض. 
رأى أرسطو كا ينقضه:القول بالثواب والعقاب . 

8 

أما العتدلون من أهل السنة فيقولون بارادة اله ويقولون باختيار الإنسان فيا 
بقع عليه الجزاء » ولسكنهم يفرقون بين الاإرادة .على الم والقسر والإرادة ا 
الأمس والتكليف . 

الله قال «كونوا قوامين بالقسط » . 

والله قول لکل شیء « کن فبکون » . 

وكلا القولين إرادة من الله . ولكن إرادة الأمى تجاب بالطاعة أو المصيان 4 
وإرادة الم والقسر تلفذ کا قضى بغير خلاف . 

ومن.الآيات التى يستشهدون بها . « إن الله لا يأم بالفحشاء أتقولون على 
الله ما لا تملمون » J...‏ ولا برضى لمباده الكفر » 

ويذ كرون أن آيات القرآن أنكرت حجة الج بريين إذ حكت عنهم آم 
« سيقول الذين أشركوا لو شاء الله ما أشركنا ولا اباؤنا ولا حرمنا مرق 
شىء 6 . . . ( إن ه إلا أسماء حميتموها أتم وآباوك ما أنزل الله بها منسلطان » 

أما استشهاد المبريين بأن الله يقول . هم الله خلفكم وما تعملون »© 
فالكلام فيه موجه إلى قوم ابراهم إذ قال بهم «لم تعبدون ما تنحترز, راد خلة 
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وما تعملون © أى خاقكم وخلق هذه الأصنام التى تنحتونها » وليس المقصود به 
نسبة معاصى العباد إلى الله . 

ويتفق أهل السنة والمعنزلة على التفرقة بين حركات الجر وحركات الاخقيار 
فى الاونسان فيقولون إن الإنسان ليس بأقل عقلا » ولا أقل اختيارا من الدابة 
التى يركيها » أو ا قال أو المذيل الملاف متكا مفندا . « إن حمار بشر أعقل 
من بشر . لأن حمار بشر لوأتيت به إلى جدول صغير وضر بته فإنه يطفره”؛ 
ولو أتيت به إلى جدول كير وضر بته فإنه لا يطفره و يروغ عنه . لأنه فرق بين 
مايقدر على طفره وبين مالا يقدر عليه . و بشر لايفرق بين المقدور له وغيرالقدور». 

# ¥ ¥ 

هذه خلاصة وجيزة لأطراف القول فى مسألة النضاء والقدر بين الفرق 
الإسلامية » ومن البين أن القول الفصل فى هذه السألة الجلى ليس لمذهب 
واحصد من بين جميع الذاهب ولا تحسب أنه تجمع لمذهب واحد على الإطلاق 
فيا عامناه وفيا هو شبيه بما علمناه . لأن امرجم فى سر القضاء والقدر إلى حكة 
له . وحكة الله تتعلق بالأبد الذى لا ابتداء له ولا انتباء » ولا تتعاق بهذه اللقيقة 
أو بتلك المقيقة فى الزمن الذى نحط به الخاوقات . 

وليس من دعوانا هنا ولامن غرضنا أن نأنى بالقول الفصل فى مسألة من 
السائل التى تتسم لاختلاف الاراء ولا تنتعى إلى قرار . لأن الغرض الأول من 
هذا الكتاب هو تقر بر مكان الفلسفة القرائية من الدعوات الدينية التى تنتضلم 
عليها حياة الجاعات البشربة . ومكان الفاسفة الإسلامية بين تلك الدعوات 
واضح محدود . 

فليس فى الإسلام ما فى المودية من صورة الإله الذى ينافس البشر 
وينافسونه ويقدر للم حسابهم فيخطى' الم.اب لأ قدر الله ف الإسلام عبط 





)١(‏ يطفره : طفر ,يطفر بفتح فكسر : الرجل وثب في ارتفاع ٠‏ (؟) يروغ: 
راغ التعلب ذحب هكذا وهكذا مكرا وخديعة ٠‏ 


م 

بكل ثىء « قد جعل الله لكل ثىء قدرا » 3 وكل ثىء عندهعتدار » ... 
« وخلق كل شیء فقدره » 2,٠١‏ الذى له ملك السموات والأرض» و( تخد ولدا 
ول يكن له شريك فى الك وخلق كل شىء فقدره تقديرا 4. 

وليس فى الإسلام ما فى المسيحية من كفارة أحد عن أحد » ولا فى القول 
بالخطيثة الموروثة بغير جر برة للمولود فيها . لأن القرآن يقول « ولا نزر وازرة وزر 
أخرى » ضر وما كنا معذ بين حتى تبعث رسولا © . 

أما مسألة التكليف فالفران مجمع فبها بين القول باستطاعة الإنسان أن يتلق 
الأ والنعى و بتقدير كلثىء» ولا تناقض بين القولين فى حكم المقل فضلا عن 
حم الدين . 

ولبيان ذلك نفرض كل فرض مستطاع فى مسألة اتتكليف لنرى أى الفروض 
أحق بالاعتقاد وأولى بالقبول فى العقل والضمير . 

فإما عالم لا تكليف فبه ولا جزاء . 

و إما عالم يتساوى فيه التكليف و ينساوى فيه العمل ويتساؤى فيه الجزاء . 

وإما عا يقع فيه اتتكليف والتقدبر على اختلاف كا نرى فى اختلاف العام 
الذى بحن فيه . 

فالعالم الذى لاتكليف فيه ولاجزاء لم يتخيله أحد من أسعاب الأديان » 
ولامن الفكر بن الذكر ين . 

وقد تخيل أرسطو إلا لا :تسريف له فى السكون ولاشأن له بالخلق فى كثير 
ولا قليل . 

وهو إله لايستقي الإيمان به من الوبجهة الدينية» ولامن الوجهة الاجتاعية : 
ولم يستقم الإيمان به من الوجهة الفلسفية على حال من الأحوال . 

وما قصر أرسطو عمل الإله على المركة الأولى لآنه اعتقد أن راحب الوبجود 


a 


أشرف الوجودات وأن أشرف الوجودات يعقل أشرف المقولات وهو ذانه 
فكل تفكير فيا دون ذلك فهو تقكير لايصح عنده فى حق الإله . 

كيف اتفقت هذه الحركة الأولى التى وقف عندها عمل الإله ؟ . 

هل جاءت من السكون شوقا إلى الله ؟ أوجاءت من الله نشو بقا للسكون إليه ؟ 

لا يستفم القول على كلا الرأيين . فأن كان الكون قادرا على التحرك. 
فاد بطل القول بالحرك الأرل » وإن كانت المركة من قبل الله غركة واحدة 
كألف حركة بل ميم المركات من أ كبر الموجودات إلى أصغر الات . 

ومع هذا لانناقض بتة بيت تفكيره فى اللاق وتفكيره فى أشرف 
الؤتحوذاتة لاق أشرف وجود هو الوجود الذى يلبق بالإله الخالق امم القادر 
على كل شىء » ولن يكون.الإله خالا بغير خلق » ولامنعما بغير إنعام » ولاقادرا 
بغير تقد ر . 

وإذا تركنا الانب الفادنى وحصرنا مسألة التكليف فى حدودها الاجتاعية 
فالقاثلون بالمؤثرات الطبيعية أنفسهم بوجبون التكليف مع| نكارم لورجود الله ولا 
عنعن مجازاة الإنسان بعمله الا أنيكون «إنسانا غير مسئول» عن عله .كالجنون. 
وامريض والكره على الإإجرام . وهم لايخرجون بذلك عن 25 القرآن الذى. 
يقول « لا يكلف الله نفسا إلا وسعها » ٠٠١‏ ويقول « ليس على الأعى حرج 
ولا عل الأعرج حر ج ولا على اأريض حرج » ٠٠١‏ ويعنى الجانى الكره على 
جنايته إلا من 58 وقلبه مطمئن بالاعان ٠.١‏ « من اضطر غير باغ ولاعاد. 
فلا إثم عليه » ٠.١‏ ثم يرضى عن الاثم بالتوبة والإصلاح . « إلا الذين تابوا من 
بعد ذلك واصلحوا فإن الله فور رحيم » . 

ومبما يقل القاثلون باضطرار الإإنسان » لانطباعه على عمله بحم الوراثة أومتكم 
لبيئة أو بحك للزاج » فهم لا يقولون ببطلان فائدة التكليف على الإطلاق . لأن. 
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المشاهد أن الإنسان يستسهل الوم الذى لا عاب عليه وستصعب الإثم الذى 
شى عليه العقاب . وأنه لابعل ما ينطوى عليه من القدرة على الإحسان واجتناب 
الاوسماءة فلا زال حاحة إلى الحافز و الوازع لاستبطان تلك القدرة » واستخراج 
غابة ماتنطوى عليه . 
ونعود بعد هذا وذاك فنقول أن الإله الذى لا يكلف ولايصف إله ملغى 
من حساب البشر » فلا يصلح لم فى جال الاإمان ولا جال التفكير . 
أما العام الذى يتساوى فيه التكليف ويتساوى فيه العمل » و يتساوى فيه 
الجزاء فليس بعالم موحود . 
فالعالم الذي يتساوى فيه كل ثىء لا شىء فيه . 
الأن « التثىء 4 معناه تميسيز شىء عن شىء » ووقوع الاختلاف بين 
أشياء وأشياء . 
ولو نساوت الأشياء لاختلف بها الزمان » ولوتساوى الزمان لما كان هناك 
ممنی لاختلاف شیء ما عن شی. » وهى على تعددها تتشابه فى بيع الخصائص 
وى جميع الأعمال ؛ وى جميع الآوقات . 
فامتناع الاختلاف بالنسبة للاشياء عدم . 
وامساواة بنها على تجدد الاختلاف بها خلل وظم ومباينة لامقول . 
فإذا حدث العالم الخاوق فلا بد فيه من اختلاف . 
وإذا حدث فيه الاختلاف فلا بد من اختلاف التقدير واختلاف التكليف 
واشتلاف الأعمال . 
أما أن نبطل الخاوق » ونيطل ما يازمه من صفات الخاوق » فمنى ذلك أن: 
تاق الله خالا مثله فى. السكال والدوام بغير ابتداء ولا انتهاء . 
وذلك محال . 
وأفل ما فيه من فارق أن يكون هناك فضل للاله المالق على الإله الخلوق ‏ 


ا د 


ثم يازم من ذلك ما لزم عند أععاب القول بالعقول المشرة » أو بتوالى 
الوجودات من واجب الوجود إلى المقل الأول إلى سائر العقول والنفوس التى 
تتوالی من مصدر إلى مصدر فى عالم الإمكان 

فلإله الحلوق سيخلق إِا دونه فى صفات السكال » والإله الذى خلقه 
سيخاق ما دونه حتى ينتهبى الأمس إلى مخاوقات كيذه الخلوقات التى نراها على 
اختلاف كبيرفى العمل والتقدير . 

فالعالم الذى لا اختلاف فيه لا شىء فيه . 

والعالم الذى مختاف فيه الأشياء محال أن يتفق فيه التقدير والتكليف . 

¥ د د 

فل ببق من فروض الإلميةالديذية غير فرض واحد يقبله النقل ويستقم عليه 
الاعتقاد : وهو فرض الإله الذى يخلق الخلق على اختلاف فى التقدير والتكليف . 

ولا اعتراض على هذا الفرض الوحيد إلا أن يقال : إن التفرقة بين الناس 
بقضاء السعادة لقوم وقضاء الشقاوة لاخر ن ظلم يناقضصفة العدل التى يتصف بها 

الإله القدير الرحيم . ظ 

ولكنه اعتراض لا يصمد للنظر طويلا دون أن يتبين له أنه ل ثبت على 
أساس متين . لأن المدل الأعظلم هو العدل الذى يناط به قرام الموجودات ولا 
قوام للموجودات 5 أسلفنا مع الساواة الطلقة فى التقدير والتكليف . 

ولأن عدل الإله السرمدى إن يتعلق بالأبد كله » ولا ينحصر فى حالة من 
الحالات التى تتتابع بها الأزمان ٠‏ وفى مجال الأبد متسع للتصجيح والتعديل » 
وبقية دائمة للموازنة والراجمة » وللتسوية بين الأقدار والأطوار » إلى انتهاء 
مقدور » أو إلى غير انتهاء . 

ومن أراد من الايد أن محصر حکته فى لحظلة واحدة أو فى عصر واحة أو 
فى كوكب واحد من هذه العوالم التى لا نعرف غدادها » ققد أخطأ فى حم 


س ۷ س 

العقل » ولم يكن قصاراه أنه أخطأ فى حك الدين . 

ومع هذا نستطيع أن نلحظ فى التقديرات الزمنية بعض الدلائل على الحمكة 
الأبدية التى تقصر عن الإحاطة ها مدارك أبناء الفناء . 

فوجود الله لم يحرم الناس حر بة كانت تكون لم بغير وجود الله . 

وقد أعطاهم الله حظوظا مرن الربة مى هذه المظلوظ التى بملكونها 
فى هذه اللياة . 

ولكن المنكر بن قد تعودوا أن يسخروا من هذا القول وأن يصوعوه فى 
الصيغة التى بحسبوما مواتية للسخرية والتفنيد . فيقولوا . نم إن الله قد خاق 
للناس الخرية .... أى آنه اضطرم أن يكونوا أحراراً مختار ين . . . 

يقولون ذلك و محسبونه غابة الغايات فى السخرية والتفئيد . ولو استطاعوا 
أن يقاباوه بصيغة واحدة نسل من الإحالة لق م أن يسخروا منه ء ولا 
يطمئنوا إليه . 

فإذا كان الله قد اضطر النابى أن يكونوا أحراراً ققد أصبحوا أحرار؟ م 
أراد . وهذا هو الذى يعنينا من الحر بةكيفما كان السبيل إلها . 

ولا مقابل لهذا القول إلا أن يقال . بل ينبفى أن مخلق الناس الحربة 
لأنفسهم كاير يدون ظ وأنتطيعهم الا كوان فى كلما أرادوه » وأنتطيع مكل متهم على 
حدة فى كل خاطرة مخطر لأحدم وكل رغبة تبحس فى ضميرهذا أوضير ذاك . 

وليس هذا هو القول الذى ينجو بصاحبه من السخرية والتفنيد » لأنه 
حالة من حالات الوم » لا تصح فى الثيال فضلا عرن سمة التفكير أو 
صحة الاعتقاد . 

ومتى رجعنا إلى الله بخلق الحربة فُكيف تكون هذه الرية الى 
خلتها الله . 


2 


أتخاق الله لكل إنسان حر بة إله فمال لما بريد ؟ 

ذلك محال . 

أم يخاق للم حر بة المساواة فى الأقدار والأعال ؟ 

ذلك أ لا يقوم به قوام للموجودات ف عالم الحدود . 

فإذا لم تكن حرية آلمة ولاحرية 7 تنفى الفوارق والأقدار ‏ فهى إذن هذه 
الحظوظ من المر بة التى رأيناها للخلق فى هذه الحياة . 

وقد ساء ظناً وساء فهما من برى أن اله قد أعطى الاق قوامه ببذه الحظاوظ » 
وهذه القسر » وهذه الأقدار» ثم يفوته أن قوام الخلق لا ينتهى إلى ظل واختلال » 
وهو ذمة الغيب وذمة ة الأيد ؛ ولا مكن أن يكون فى ذمة الحاضرء ولا فى ذمة 
العم الذى حيط به أبناء القناء . 

وعلى هذا يستطيع للسلم أن يؤمن بكل حم من أحكام القرآن فى مسألة 
القضاء والقدر على تعدد الجوانب التى تفاولتها هذه الأحكام » لأنه يؤمن عقلا 

بأ نوجود اللملاييطل قيام التكليف وأن قيام التكليف لا يبطل اختلاف النطوظ 

والأقدار؛ وأن اختلاف الحظوظ والأقدار لايم قدرة الله فى الأبد الأبيد على 
محنيق العدل فيا قضاه . 

وهنا محل الإيمان بما يرجم إلى الغيب ولا تحصره الشهادة . 

ولسكن الإعان بالغيب إعانان : 

إعان ا لا يعقل » وهو سام مزعزع الأساس . 

وإعان بما ينتهى إليه العقل حين يبلغ مداه . وهكذا.يكون الإيمان إن كان 
ألا بد من إعان . 


ولا بد من إيمان . 


١‏ ام مراض والعبارات 


الفريضة الدينية أدب براد به صلاح الفرد أو صلاح الجاعة . 

ومن محاسن الفرائض الإسلامية أن كل فريضة منها تؤدى إلى المتصدين ؛ 
وتهمل لإنسان ذى مير » ولجاعة ذات ”عير . 

فصلاة الجاعة - فى بوم اللجمة واجب على السلمين مقدم على البيع 
والشراء ومطالب العاش . « يأمها الذي آمنوا إذا "ودى للصلاة من بوم الجعة 
فاسعوا إلى ذ كر الله وذروا البيم ذلسكم خیرم إن كتتم و 

تم خير من مطالب المعاش ولا شلك أن تماو الجاعة سرأ وعلانية - فى بوم 
من الأيام ‏ عن صغائر الشح وال شم وهموم الدئيا » لتخرج من ضيق هذه 
الشواغل الخصورة ٠‏ وتعرف لاا غاية أرفع من هذه الغاية ( وقسطاساً أقوم 
من هذا القسطاس ء ونذكر ما ينفمها ذكره كلا استغرقه| ذكر المنافم والغوايات » 
وكرى عتاياءها وصغراءها ۴ ف سا واحدة ) بين بدي العظلمة الإلهية الى 
تطامن من كبرياء الم ( ورم س رحاء الصغير. 

. ٠ . . : 

وإذا صلى الم منفردا فی سار الايام يوق انفراده لا يغب عنه شعوره 
بأ صرة القر بى » ينه و بين الجاعة الإسلامية فى أقطار الأرض من شثمال إلى 
دنوب ومل مشعرقفق إل درب . لايه م أنه ف تلاك اللحظة حه وحهة واحدة 
مم كل عمسم عل اهر الأرض ودی فر فة الصلاة ٤‏ ويستقبل Aan‏ قيلة وأحدة ¢ 
ودعو بدعاء وأسود »وان تياعدت دوم الديار . 

وعدسية أ دقف بين بدى ات مس مرات من مطلع الشيس إلى دفيها 
يز بج عياته بالمنصر الالهى » و يتل الوازع الأعل نصب عينيه ما بين كل 





() تطامن : تخفض ١‏ (؟) آصرة : الآمرة في الاصل حبل صغير 
يشد به اسفل الخياء ٠‏ وما عطفك على رجل من فرابة أو معروف ٠‏ 


س ۷١‏ د 


صلاج وصلاة ٠٠١‏ « إن الصلاة تنبى عن الفحشاء والنكر » ۰۰ ولا شىء هو 
قن بالنبى عنهما من الشعور بوزرها كلا تمرست النفس بالدنيا بضع ساعات من 
ليل أو نهار . 
عد د 

واازكاة مصلحة للحاعة لأا م دعام التعاون بين المحدود.ن والحرومين » 
وتعال مشكلة الفقر والحاجة علاجا يقوم على التعاطف والولاء بين من يمول 
ومن يعال . وى إلى هذا رياضة لأنفس يأخذ منها الواهب كا يأخذ الوهوب . 
لأنها تعودها نبل التضحية بالمال العزيز على النفوس » وتعلدها مغالبة ال حرص 
والسمام بالبذل والإإيثار » وتلق فى روعها أنها مسؤولة عن عيرها فيا تكسبه 
بسعيها وتدبيرها . فتشعر بتكافل الججاعة شعوراً بخرجها من ضيق الأئرة والانفراد . 

د 

والحج « مؤتمر عالمى » يعقده السامون مرة فى موعده العاوم من كل عام . 
يجتمعون فيه إلى صعيد واحد ء فيتعارفون ويتشاورون » ويفغى بعضهم إلى 
بعض بما يعلمون من أحوا الم وما يشكون من متاعبهم ورزاياهم . ورستعيدون 
ماضيهم كرة بعد ثرة » فلا يصيرون طويلا على حاضر دون ذلك الاضى المظلم . 
ونم العمل الشترك عمل لاينقطع عاب .من الأعوام » ولا .يزال حافنا للهمم باعثا 
اذى كن جدد على ص السنين . 

أما الفر د فل من الج رياضة على المشقة ومنشط من طول اللبث واللجام”! 
وعل ا جل النم فى مكانه ء وهو عل يستفاد من السياحة ولا يستفاد من غيرها » 
ويحث عليه القرآن اللكريم لأنه يفتيح البصائر والقاوب» ويقشم عمى الأبصارء 
وحسجاب الأسماع . د أف يسيروا فى الأرض فتتكون للم قلوب يمقلون بها أو دان 





٠ الجمام : بالفتح الراحة‎ )١( ٠ أقمن : أجدر ' دثمين جدير‎ )١( 


ME 


لسمهون ما ( فاا لا تعمی الأنصاك ولكن تعحى القأوب الى ف الصدور ¢ 
ا 6 


والصيام فى مظهره الاحتاعى يمطينا مظهر أسرة عظيمة -- من مئات 
اللايين - تنتشر فى حوانب الأرض وتقترن شعائرها الدينية كل بوم بأمسّ 
ما بحس الانسان فى معيشته اليومية » وهو أمس الطعام والشراب ومتم الأجساد : 
ملايين من الناس فى جوانب الأرض يطعمون على نظام واحد ويمسكون عن 
الطعام على نظام واحد » ويستقبلون ر بهم على نظام واحد . وقلما انتظمت أسرة 
بين حدران بيت على مثل هذا النظام . 

أما الفرد فيستفيد منه خير ما يستفيده الانسان فى حياته الروحية أو حياته 
اطلفية ؛ وهو ضبط النفس وشحذ عنريتها وقدرتها على الفكالك من أسر العادات 
وتطويم الجسد لدواعى المقل والروح . 

والصيام الاسلامى هو أجدى ضروب الصيام فى تنحقيق هذا القصدء لأنه 
يجدد الندرة على ذلك كل بوم مدى شبر من شهور السنة » ولا يكون قصاراه 
نقلة واحدة من عادة شور إلى عادة شور . 

ويقول بعض لمتعللين بقواعد الصحة إنالصيام على هذا النحو يخل وظاثف 
الحضى وما بتصل بها من الوظائف المسدية . وهو قول لاي يده الواقع الشاهد فى 
اختلأف أحوال البنية الحية فى ندبير طمامها وشرابها على اختلاف المنت 
والإقليم وعادات الميشة . وما رأينا الناس قد احثاجوا قط إلى تربية اجتاعية 
قوية أو ترببة فردية عالية » إلا كان قواعما ترو يض المسد على طعام غير طعامه 
الأأوف وتعريضه لطوارئ" من تقلبات الهو وتقلبات الميشة غير التى تعرض لها 
ونشأ أعليها . كذلك تربى الجبوش وكذلك يربى اللوك والأسراء . 


س 11/98 بس 


وتلحق « بفكر 3 الفرائض الديفية فكرة .العيدين فى الإسلام » وها عيد 
الفطر وعيد الأنضى . فعيد الفطر تحية للواجب » وعيد الأضصى نحية الفداء . وليس 
للنفس الإإنسانية غابة من الآدب بعد رياضتها على الواجب ورياضتها على الفداء . 

ومدار هذه الفرائ ض كلها على السراحة واليسر لا على المسر والارهاق . 

« وله على الناس حج البيت من استطاع إلبه سبيلا» . 

۰ « ما جعل عليك فى الدين من حرج » 
» بريد اله بم الدمر ولايريد بكم العسر » 
تلك رؤوس الفرائض التى تمامها المسلمون من كتابهم . 
ميد ميد 
إنكانت للحماعة البشربة عقيدة دينية فلا بد للمقيدة الدينية من شعائر» 


وليسر, بين هذه الشعائر ماهو خير للمعتقدين من شمائر الإسلام . 


د ده 


ب 


من اراء بعض الباحثين — سواء فى الشرق والغرب - أن التصوف 
دخيل على الدين الإسلامى » وأن اسمه نفسه مقتبس من كلة بوثائية هى كلة 
الثيوسوفى' برطامهوم»70 أى المكة الإلهية . 

واختلفوا فى أصل التسمية فاستبعد بعضههم اقتباسها من اليونانية ؛ وردوها 
تارة إلى أهل الصفة وتارة إلى لبس الصوف وتارة إلى الصفاء . 

ومنهم من قسم التصوف قسمين . قسم يقوم على طلب العرفة » وهو فى 
زا من بقايا مدارس الفاسفة اليونانية » ولاسيا مدرسة الإإسكندرية قم 
يقوم على تصفية النفس بالعبادة والانقطاع عن الدنيا و «الفناء» فى الله » وسرجمه 
إلى أهل المند » الدين يؤمنون « بالبرقانا » ويعتبرونها غابة الغابات فى الاتصال 
بالذات الإإلحية . 

وما لا شك فيه أن بعض التصوف دخيل فى الإسلام . وهو التصوف الذى 

بقول بالحاول ووحدة الوجود » و يغلب على النساك والتفلسفة الذين جاوروا الهند» 
وأطراف البلاد الفارسية . 

وبما لاشك فيه كذلك أن مخوم الهند وأطراف البلاد الفارسية كانت أصلح 
لانتشار بعض الطرق « السرية » التى لا ترضى عنها الدولة ولا سيا فى عهد بنى 
أمية . فإن الطرق السرية كانت تع الناس الريمان بالإمام المستور » و إنكار 
السلطان الظاهر » وكان الغضب من ااسلطان الظاهر على أشده بين « الشعو بيين » 
أو بين غير العرب من السلمين . لأن العرب استأئروا بدولة ببى أمية ؛ وصبغوها 


ج ده 


بالصبغة القومية . فسكان هناك أ كثر من عامل واحد رواج التصوف بين الفرس 
وأبناء الأم الإسلامية غير العر بية . ومن ثم شاع القول بأن القضوف دخيل على 
الإسلام من أساسه » وأنه بقية مر بقايا الفلسفة الهندية أو اليونانية ولا سيا 
الأفلوطونية وهى ميج من عبادات مصر وعقائد الهند وفاسفة اليونان . 

لسكن التصوف فى الحقيقة غير دخيل فى العقيدة الإسلامية . لأنه م قلنا فى 
كتابنا عن أثر العرب فى الحضارة الأور ببة « مبثوث فى آيات الفران الك ر مء 
مشک بأضوا له فى عقائده الصريحة . فاسل يقرأ فى كتابه أن « ليس كثله شىء 
وهو السميع البصير» فيقرأ خلاصة الم الذى يعلمه دارس المسكة الاهية . ويقرأ 
فى كتابه : « ففروا إلى الله إفى لكر منه نذير مبين » فيعل ما يعلمه تلاميذ التصوفة 
البوذييق سين يؤمنون بأن ملابسة العالم كدر سعادة الروح ء وأن الفرار منه 
أو الفرار إلى الله هوباب النجاة . ويقرأ فى كتابه أن الله هو الأول والآخر 
والظاهر والباطن وهو بكل شىء عل » و « کل شیء هالك إلا ورجهه » فلا بزيده 
التصوفة شبئاً حين يقولون له إن الله أزلى أبدى قديم بخير زمان ولا مکان » علم 
بالسكليات والجزئيات : ويقرأ فى كتابه أن « الله نور السموات والأرض » « ول 
المشرق وا لغرب فأين ولوا فم وجه الله ... » « وحن أقرب إليه من حيل الور بد » 
فلا يزيد المتصوفة إلا التفسير حين يقولون إن الوجود الحقيق هو وجود الله » وأنه 
أقرب إلى الإنسان من تفسه» لان ام فى كل مكان يصلى له ك لكائن « و إن من 
شىء إلا سبح بحمده واسكن لا تفقهون تسبيحهم » . 

ومن القرآن الكر م يعل اسل الخلاف بين عالم الظاهر وعالم الباطن أو عالم 
الحقيقة وعالم الشر يمة. لأنه يقرأ مثلا وانما هذا الخلاف فيا كان بين االحضر ومومى 
علما السلام من خلاف ... « فوجدا عبداً منعبادنا اتيناه رحمة منعندنا وعلمناه 
من أدنا علماً» قال له موسى هل أتبعك على أن تعلدنى مما علمت رشداً . قال إنك 

ا 

(۱) مستکن : مستتر . 


س هه 


لن تستطيع معى صبرً » وكيف تصبر على مالم تحط به خبراً . قال ستجدقى إن شاء 
الله صاراً ولاأعصى لك أمراً . قال فان اتبعتنى فلا تسألنى عن شىء حتى أحدث 
لك منه ذ كراً . فانطلقا حتى إذا ركبا فى السفينة خرقها قال أخرقتها لتغرق أهلها 
ققد جلت شيقاً إمراً . قال ألم أفل إنك ان تستطيع معى صبراً . قال لا تؤاخذنی 
عا نسیت ولا ترهقنى من أمرى عسراً . فانطلقا حتى إذا لقا غلاما فقتله قال أقتلت 
ف رک بغير نفس لقد حت شع ا . قال 1 أفل لك إنك لن تستطيع 
معى صبراً . قال إن سألتك عن شیء بمدھا فلا تصاحبنی قد بلغت من ادلی عذراً . 
فانطلقا حتى إذا أتيا أهل قربة استطمما أهلها فأنوا أن يضيفوها فوجدا فيا جدارا 
ديد أن ينقض فأقامه » قال لو شئت لاتخذت عليه أراً . قال هذا فراق يينى 
و ببنك سأنيئك بتأو بل ما م تستطم عليه صبراً . أما السفينة فسكانت لمسا كين 
يعملون فى البحر فأردت أن أعييها وکان وراءم ملك يأخذ كل سفينة غصباً . 
وأما الفلام فسكان أنواه مؤمنين خشينا أن برهقهما طفيانا وكفراً » تأردنا أن يبدلها 
ھا غا منه زكاة وأقرب رحماً . وأما الجدار فسكان لغلامين يقيمين فى الدنية 
وكان حته كنز للها وكان أبوها صالا فأراد ر يك أن يبلغا أشدها و يستخرجا كينها 
رحمة من ر بك وما فملته عن أمرى ذلك تأويل ما ل تسطم عليه صبراً » , 

فاسل الذى يقرأ هذه الايات - وهو مطبوع على التصوف والبحث عن 
خفايا الآثار ودقائق الحسكة ‏ يحد فيها غناء من الأصول الصوفية» ولا يفوته إذا 
١‏ كتف بها أن ينشى'منها مدرسة صوفية إسلامية تلتق بالمدارس الأنخرى فى كثير 
وتنفصل عنها فى كثير » ولكنها لا تنعزل عن لباب التصوف « بالطبع والفطرة » 
کا رى بعض العقبين على الصوفية الإسلامية الى يستمدها المسلم من الدين . 

ولكن القران حين يفتتح للمسل أبواب الحياة الروحية يحرم عليه أن بوصد 
بيديه أواب الحياة الجسدية وينهاه أن يقرك العمل لينقطم عن الدنيا وينسى نصيبه 


٠ امرا : هده اعجسا‎ )١( 
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۱۷۹ 


منها « وابتغ فما آتاك الله الدار الآخرة ولا تنس نصيبك من الدنيا وأحسن كا 
أحسن اله إليك ولا تبغ الفساد فى الأرض إن الله لا بحب الفسدين » . 

«يأيها الذين آمنوا لا نحرتموا طببات ما أحل الله لكر ولا تعتدوا إن الله 
لاحب العتدين 4 . 

« يأمها الذين امنوا أنفقوا من طيبات ما اکم وماأخرجنالكم من الأرض » 

« يأمها النا سكلوا مما فى الأأرض حلالا طيباً » . 

فالحياة الروحية فى الإإسلام تجرى على سن القصد الصال للحياة البشرية . 
لا استغراق فى الجسد ولا انقطاع عنه فى سبيل الآخرة . قوام بين هذا وذاك . 

و إذا كان الإسلام قد عرف أناسا من « النساك » الذين تفرغوا للمطالب 
الروحية فإنما كان ذلك على سنة التخصص فى كل مطلب من مطالب المياة الإإنسانية 
ولم يكن من قبيل الإلغاء أو التعطيل لمطلب من هذه الطالب الضرود بة . 

فليس فى تخصص إنسان لملم الطب مثلا إلفاد أو تعطيل لغيره من العلوم 
الشريفة التى يتم بها قوام المعارف الإنسائية » وليس فى التخصصص إيجاب واستنكار 
وإما هوسبيل الس والاستفادة من كل ملسكة فى الذهن والذوق والروح . 
ولا وجب الإسلام التنسك على جيم السامين لأن ناسا منهم تخصصوا له وفضاوه 
على مطالب الروح أو مطالب الجسد الأخرى . ولسكنه يجيزه بالقدر الذى بيناه » 
وهو القدر الذى لا غنى عنه فى تدببر حياة الانسان . 

فالملكات الإنسانية أ كثر وأ كبر من أن ينالها إنسان واحد . ولكنها ينبغى 
أن تنال» فكيف يمكن أن تال ؟ . 

إنها لا تنال إلا بالتخصص والتوزيع . ولا يتأى هذا التخصص أو هذا 
النوزيع إذا سوينا ينها جميعا فى التحصيل وألزْمنا كل أحد أن تكون له أقساط 
منها جميعا على حد سواء . 


بايا اد 


ولا نقصر القول هنا على الملككات العقلية أو الروحية التى لا يسبل إحصارها 
ولا تحصيلها » ولكنا نم به هذه اللكات ومعها مللكات المس والمسد ؛ وهى 
#دودة متقار بة فى جيم الناس . 

نهذه اللكات الجسدية ‏ فضلا عن الللكات العقلية والروحية - قاياة 
للنمو والمضاعفة إلى المد.الذى لا مخطر لنا على بال ولا نصدقه إلا إذا شهدناه . 

وقد رأينا ورأى معنا ألوف من الناس رجلا كتم! لستخدم أصابع قدمه فى 
أشياء يعحز الكثيرون عن صنعها بأصايم اليدبن . يكتب بها ويشعل عيدان 
الثقاب ويصنم بها لقهوة ويصها فى الأقداح ويشر بها ويدبرها على الحاضربن 
ويسلك الميط نى سى الإيرة و مخيط الثوب المزق » ويوشك أن يصنم بالندم كل 
ما يصن بالينى أو باليسار . 

ورأينا ورأى معنا أأوف من الناس لاعبى البليارد فى المسابقات العامة يتسلمون 
العصا ثم لا يتركونها إلا بعد مالة ونهسين إصابة أو تزيد . ولملهم لا يتركونها 
إلا من تعب أو مجاملة للاعبين الآخرين . وم يوجهون بها الأ كر إلى حيث 
. .يدون و يرساونها يين خطوط مرسومة لا تدخل الأ كرف بعضها ولأتحسب اللمبة 
اذا( تدخل فى بعضها الآخر . حيث لو قال لك قاثل إن هؤلاء اللاعبين يجرون 
الأكر بسلك حنى لجاز لك أن تصدق ما بقول . 

ورأينا من يقذف باحر بة على مسافات قتقع حيث شاء » ورأينا من ينظر فى 
ثار الأقدام فيخر 3 منها أثراً واحداً بين عشرات واو تعدد وضعه بين للئات . 
ورأينا من يرى بالأنشوطة فى الحبل الطويل فبطوئق پاق الإنسان أو الحيوان 
على مسافة أمتار . 

هذه هى اللكات المسدية الجدودة وهذه هى آماد الكل الذى تبلغ إليه 
بالتخصص وامرانة والتوزيم . 


: أكتمع ؛ الاكتع عن رجعت أصابعه الى كفه ' (') سم الابرة‎ )١( 


تدرا !م 


فا القول إذا حكنا على الناس جميعاً أن يكسبوا أعضاءم ملكة من هذه 
اللسكات ؟. إننا مخطى' ذا أجا خطأ ونمطلهم به عن العمل الفيد . ولسكننا تخطى" 
كذل ككل الللظأ إذا ححرنا على إنسان لأنه أتقن ماسكة من هذه الللكات 
الجسدية » ولو جار فى نفسه على ملكات أخرى يتقئها الأخرون : 

فاذا كنا جاوزنا بالقوى الجسدية حدودها الممهودة بالرانة والتخصيص » فا 
الظن بالقوى الزوحية أو المقلية وهى لا تثقارب فى الناس هذا التقارب ولا تف 
عند هذه الحدود ؟ 

وإذا كان طالب القوة الروحية يؤئرها على جسده فلماذاناومه » وننجى عليه 
وين لا ننحى على اللاعب إذا آآثر الهارة فى اللععب على المسارة فى فون المقل 
أو الكال فى مطالب ب الروح ؟ 

إذا لمنا من يجور على جسده لأنه يضر الناس إذا اقتدوا به أجمعين فن واجبيا 
أن ناوم کل ذى ملسكة وكل ذى عمل وكل ذى فن وكل ذى رأى من الآراء . 
فا من واحد بين هؤلاء إلا وهو يضر الناس إذا اقتدوا به أججمين . 

وما لا جدال فيه أن نوازع الجسد تحجب الفكر عن بعض المقائق الاجتراعية 
فضلا عن المثائق الكونية المصفاة . 

وما لا جدال فيه أن شواغل العيش وهموم الأسرة عائق عن بمض مطالب 
الإصلاح فى الحياة اليومية ؛ فضلا عن الحياة الإنسانية الباقية على سر الدهور . 

وبما لا -جدال فيه أن طالب القوة الروحية كطالب القوة البدنية » له جق كق 
الصمارع واللا 5 وحامل الأثقال فى استكال مايشاء من ملكات الإنسان , ولسنا 
على حق إذا أخذنا عليه أنه جارعلى جسده أو لذات عيشه . لأننا لا نلوم للصارع 
إذا نقصت فيه ملسكة الفن أو ملسكة الم أو ملكة اروح . 


عوبر يت 


لو أصبح كل الناس مصارعين لفس دكل الئاس ولكن لا بد من الصارعة 
مع هذا ؛ ولا بد من المتفرغين طا إذا أردنا البقاء . 

ولو أصبح النا سكلهم متصوفين معرضين عن شواغل الدنيا لفسدت الدنيا 
و بطل معنى الحياة وممنى الزهد فى الحياة . ولكن لا بد من هذه التْعة فى بعض 
النفوس » و إلا قصرنا عن ااشأو الأعلى فى مطالب اليك كرة « التخصص » 
أو: رة « القصد الخيوى » الذى ينظ لنا ثروة الروح وثروة العقول وتروة الأبدان , 

« والقصد الحيوى » مكفول بشريعة القران فى كل مطلب من هذه المطالب 
الروحية . فعى مباسمة من يطيقها » ومى لا تفرض على جميع السادين . 

ولا بد من هذه الاإباحة ولا بد من هذا الإعفاء . فانهما يجريان بالقدر الذى 
يفيل و كنع الضرر فى كلتا الجالتين » . 


)١(‏ الشأو : الغاية والامد ٠‏ وعدا الفرس شأرا أي طلقا ء 


اة اى 


الأديان السكتابية على اتفاق فى الإيعان بالحياة بعد الموت» و إن اختلفت يينها 
عض الاختلاف فى ثيل تلك الحياة . ۰ 

وقد آمن الفلاسفة بالحياة الأخرى قبل الأديان السكتابية جميعا وبمدها . 

فن أشهر للؤمنين بها من الفلاسفة السابقين أفلاطون » ومن شرم ف 
العصر الحديث عمانوي ل كانت » وهما تجممان أطراف الآراء الفلسفية فى سبب 
الاوعان ببقاء الئفس بعد اللوث . 

فاللةس فى مذهب أفلاطون حوضي جرد سبط لايقبل التحزثة ولا الاتحلال 
وف قوام الياة . وما هو حياة لاككن أن يعود « لاحياة ث5 ن « اللاحياة 6 
لاعكن أن حي الادة العماء . 

ولسكن النفس تتلبس بالمادة فى معارج الترق والتطبير» ومخلص من المادة ب 
طورا بعد طور - لتعود إلى عنصرها الأول من الحربة والصفاء . 

وبقاء النفى فى مذهب « كانت » صرتبط برأنه ف( القاتون الأخلاق 0 
اذيك دين بو فطرة الإونسان » و يدل على إرادة إلهية فوق إرادة الآحاد واللجاعات » 
فإن الإنسان مفطور على أن يفهم الواجب » وأن يفهم أن الواجب هو العبل 
الذى يصلح للاقتداء به » وأنه يتشذ قاعدة عامة تطلب من جميع الناس ا 

وليس من العقول أن يفرس ف النفس قانون كهذا ثم يشت من يدين به 
ويسعد من ينبذه ويمخرج عليه . فالحكة التى عرست هذا القانون فى الطباع 
خليقة أن ترد الأمس إلى نصابه فى حياة بعد هذء الحياة » لأن المراء المدل لام 
كله فى حظوظ هذه الحياة . 


> املاس 


وتريد من الإشارة الموجزة إلى رأى هذين الفبلسوفين » أن بذ كر الناظرون 
فى مسألة الحياة بعد اموت أنها مسألة حث وتفكيرء وايس قصارلها أنها مسألة 
اعتقاد وإعءان . 

فالعقل لابخرجها من متناول بحثه ؛ وأصعاب الل التجر ببى أنفسهم لايماسكون 
من أسانيدهم الملبية مايسوغ لم إغلاق الباب فيها » لأنهم لم حصروا قط طبيعة 
الحياة » ول يثبتوا قط أنها وليدة الادة الصماء > فليس فم أن شیا ورا 
فى طبيعة شىء ليس بالحصور فى عامهم ولبس مقطوعا لديهم بأصل تكوينه 
زغ مره 

لكن العقل نفسه يستازم فارقا لايد منه بين تمثيل الحقيقة لابحث والتفكير 

وأشيل هذه المقيقّة بعينها للتدين والاعتقاد . 

فالقيقة الاعتقادية لاد أن ازج تصور الؤمنين بباء لأن امطاب فبا 
موجه إلى ملايين من البشر نهم العارف والجاهل » ومنهم الذى والغى » ومنهم 
کبیر النفس وصغيرها » ورفيع الجس ووضيعه » ومنهم من يطلب السكال ومن 
لا يعرف کا لا يطمح إلبه . 

فلا بد من توضيح القبقة الاعتقادية با حسوسات فى كثير من الأحوال » 
وعلى هذا ينبغى أن بروض فكره كل من بنظر إلى عقيدة المياة الأخرى فى 
القران الكر € 

فالقرآن السكر بم يفرض على الؤمنين عقيدة البعث والحساب » و يدعوم إلى 
لمان بالنعيم والعذاب . 

والجنة م مقر العم : 

والنار فى مقر المذاب . 

وفى القران أوصاف #سوسة للحنة ما وصفت فى سورة الواقعة : « فى جنات 
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النعيم Re a N‏ و 
متقابلين » يطوف عليهم ولدان مخلدون بأ كواب وأباريق وكأس من معين 2 
لايصدعون عنها ولا ينزفون » وفا كية مما يتخيرون » وم طیر |١‏ يشون » وحور 
عين كأمثال الاؤلؤ المسكنون » جزاء با كانوا يعملون لا يسمعون فما لغوا 
ولا تأثها إلا قيلا سلاما سلاما » . 

وف القرآن أوصاف محسوسة للناركا وصفت فى سورة الفرقان : « بل كذوا 
بالساعة واعتدنا لمن كذب بالساعةسغيرا إذا رأتهم من مكان بعيد سمموا لا تغيظا 
وزفيرا و إذا ألقوا منها مكانا ضيَّا مقرثنين دعوا هنالك. ثبورا » . 

ولكن من المتفق عليه بنص القرآن ونص الحديث النبوى الشريف أن هذه 
الموصوفات غير ما برى ويمهد فى هذه الجماة : « فلا تمل نفس ما أخق م من قرة 
أعين جزاء بما كانوا يعملون» ٠.١‏ والننى عليه السلام يقول : « فيها مالاعين رأت 
ولا أذن سمءث ولا خطر على قلب بشر ». 

والواقم أن السلمين يفهمون من هذه الصفات معفى التعبي ومعنى العذاب 
ولا يل في.م لهذا أو لذاك بالغرض القصود من وعد الله ووعيده بالمثوبة والعقاب . 

فالإمام خر الدبن الرازى مثلا _يقول. فى تفسير الانكاء على السرر الوضونة : 
« معئاه أن كل أسحد يقابل كل أحد فى زمان واحد ؛» ولا ينهم هذا إلا فيا 
لا يكون فيه اختلاف جهات . وعلى هذا فيكون معنى الكلام أنهم أرواح ليس 
هم أدبار وظهور . فيسكون المراد من السابقين هم الذبن أجسامهم أرواح تورائية : 
جميع جهاتهم وجه . كالنور الذى يقابل كل شىء » : 

وهذا فهم فيلسوف باحث فى الجواهر والأعراض :, وى مطالب 
الأرواح والأجسام . 


ل لے 
(1 ثلة : جماعة * (؟) موضونة : الموضبون : اسم المفعول للمثنسي 
بعضه على ؛ بعض » والمنسوج المداخل بعضه في بعض . 
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ويفهم التصوفة أن نعم الحساة الباقية كله هو الوصول إلى الله ولا يتطلمون إلى 
جزاء غير هذا الجزاء . 

سمست رابعة المدوية قارثاً يتلو قوله تعالى : « وفاكهة مما يتخيرون وم 
ظير ما يسشتبون » . . فقالت : نحن إذن صغار حتى نفرح بالفا كبة والطير . 

وسمع الشبلى قوله تعالى : « متكم من يريد الدنيا ومتكر من يريد الأخرة » 
قصاح صيحة عظيمة وقال : فان الذبن يريدون الله تعالى ؟ وكان يقول فى قوله 
تعالى : «كلوا واشر بوا» : « إنكان ظاهره إنعاما فباطنه انتقام وابتلاءواختبار» 
لينظر تعالى من هو معه ومن هو من حظ نفسه » . 

KE ¥ 

فوصف المقائق بامحسوسات س كا رأينا ‏ تعبير يفهمه الحواص الذين 
برتفعون بالههم و بمطالب النفس الباقية عن طبقة الجهلاء . 

ولكن هل التعبير بالمعانى الجردة والمقائق الثالية مفهوم عند هؤلاء الجهلاء ؟ 

إثنا نعم جميعا أن أحوج الناس إلى الإيمان بالمساب ‏ بل أحوجهم إلى 
وازع الدنيا كله م طبقة اللهلاء الذين تستغرقهم ا حسوست ولا يخلصون 
منها إلى جر يد العانى والشعور حب اللقيقة وتقديس الكال . وهؤلاء لا يمتقدون 
إلا بها يحسون ويفقهون . فإما عقيدة مزج عندم بشعورم وتصورم وإما إباق“ 
من كل عقيدة وفكاك من كل تكليف . و بهذا تبطل كلة .المقيدة فى الجاعات 
البشر نة كل البطلان . 

ولا معدى إذن من إحدى صورتين لعقائد الجاعات البشرية : 

إما أسلوب يحقق الحسكة من المقيدة عند ميم الناس خاصة وعامة ولا بد 
فيه من التعبير عن امعانى بالمحسوسات . 


٠ وأبق العبد هرب من عند سيده‎ ٠ اباق : الهروب‎ .)١( 
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واا سات بتركٌ اتماصة لأنفسهم » وين العامة عن حظيرة الاعتقاد وهو 
لا محقق الحكة من المقيدة مال . 

فى ذلك الأسلوب لا خسارة على أحد من الخاصة أوالمامة » وفى هذا الأساوب 
لافائدة الخاصة ولا لاحامة . لأن الخاصة متروكون لأنفبسهم يفهمون ما يفهمون مزل 
عن الوحى والرسالة » ولأن العامة محجوبون عن الوحى والرسالة بكل حجاب . 

وقد ضلل بعض الغزضين من دعاة الأديان عقولا كثيرة فى شتى الأقطار 
حين زعوا أن الطاب لجسو سات فى أمى الجنة والنار مقصور على المقيدة 
الإسلامية » وأن الؤمنين بالدين لا يؤمنون به إلا إذا كانوا من المؤمنين بالفرآن . 

فالأ نبياء. والقديسون فى جميم الأديان الكتابية قد تمثلوا لمم الحسوس 
فى رضوان الله ووضعوه على هذه الصفة فى كب المد القديم والمهد الجديدء 
وف كتب التراتيل والدعوات 

فنى المهد القديم يصغى أشعياء بوم الرضوان فى الاإحاح انامس والعشر بن 
من سفره فيقول : « يضع رب امنود بيع الشعوب فى هذا الجبل ولمة سمائن : 
ولية حر على دردى سمائن ممخة ؛ دردى مصنى ويفنى فى هذا الجبل وجه النقاب . 
النقاب الذى على كل الشعوب والغطاء الغطى به على كل الأم ٠‏ يبلغ الوت 
إلى الايد ويمسح السيد الرب الدموع من كل الوجوه . . » . 

وف المهد الجديد يقول بوحنا الإلمى فى الصاح الرابع من رؤياأه : « بعد 
هذا نظرت وإذا باب مفتو ح فى السماء والصوت الأول الذى سممته كوق بتکم 
معى قائلا : إصمد إلى هنا فأريك ما لا بد أن يصير بعد هذا . ولاوقت صرت 
ف الروح ؛ و إذا عرش يعرض عل فى السماء وعلى العرش جالس. وكان ال الس 
فى النظر شبه حجر اليشب والعقيق وقوس قرح حول المرش فى المنظر شبه الزمرد 
وخول العرش أربعة وعشرون عرشا . ورأيت على العروش أر بعة وعشر بن 
EEN DENE‏ 
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شيخاً جالسين متسر بلين بثياب بيض «على رؤوسهم أ کالیل من ذهب » 
ومن العرش يخرسج روق ورعود وأصوات ؛ وأمام العرش سبعة مصابيح ثار 
متقدة مى سبعة أرواح الله . وقدام المرش بحر زجاج شبه البلور» وفى وسط 
العرش وحول العرش أر بعة حيوانات ملوءة عيونا من قدام ومن وراء . والحيوان 
الأرل شبه الأسد والميوات الثانى شبه عل والليوان الثالث له وجه مثل وجه 
إنسان والحيوان الرابم شبه نسر طائر. . . » . 

ويقؤل فى الإجاءم المشرين ؛ « متى تمت الألف السنة يحل الشيطان 
من سجنه و يفرح ليضل الأم الذين فى أديع زوابا الأرض : جوج ومأجوج » 
ليجبعهم للحرب وعددم مثل رمل البحر . . . (نزلت ار من عند الله من الساء 
وأ كلهم . . . و إبلس الذى كان يضلهم طرح فى بميرة الثار والسكيريت . . . . 
وكل من لم بوجد مكتوبا فى سفر الحياة طرح فى بحيرة النار » . 

و يقول فى الإصواح المادى والعشر بن : « ثم رأيت سماء جديدة وأرضا جديدة 
لأن السماء الأرلي » والأرض الأول مضيتاء والبحر لا بوبجد فما بعد وأنا بوحنا 
رأيت الديئة القدسة أورشلي الجديدة نازلة من السراء من عند الله مبيأة كمروس 
سزوينة لرمجلها . وسبمعت صونا عظيا من السماء قائلا : هو ذا مسكن الله مع الناس» : 

رکانت امال انم المحسوس تساور تاوب القديسين فى صدر السيحية فضلا 
عن غامة العباد بين غمار الدهاء ‏ ومن أشبر هؤلاء الأقطاب الممدودين رجل عاش 
فى سورية فى القرن الرابع للميلاد وترك بعده تراتيل مقروءة يتغنى بها طلاب 
نے ٠‏ وهو القديس افرام الذى يقول فى إحدى هذه التراتيل : « ورأيتِ 
مسا كن الصالمين . رأيتهم تقطر منهم المطور ويفوح مهم المبير ؛ أيهم 
ضفائر الماكية والريحان . . . وكل من عف عن خر الدنيا تعطشت إليه مور 
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الفردوس » وكل من عف عن الشبوات تلقته الحسان فى صدر طهور » . 
واتفق أحبار الغرب وأحبار للشرق فى وصف انعم بهذه الصفة . فقال 
القدبس أرنيوس 5داامع:1 أسقف ليون فى القرن الثانى إن السيد السيعح أنبأ 
يوحنا الإلن : أن « ستأثى أيام يكون فيها كروم لكل كرمة منها عشرة لاف 
غصن » ولكل غصن عشرة آلاف فرع » ولكل فرع عشرة الاف 
عساوج ) ولكل عساوج عشرة آلاف عنقود » ولكل عنقود عشرة لاف 
عنبة » وتعصر العنبة منها قتدر من اخ » مائتين وخمسة وسبعين رطلا »© . 
يا م3 
هذه الصفات وأمثاطا كثيرة فيا كتب وسجل » ونیا وقع فی اللواطر 
والأخلاد بغير كتابة وتسجيل ٠‏ وکل ما يعنينا منها أنها تتم المتقدين عوماً 
لا يتأن إغفاله فى خطاب يتجه إلى جميع اممتقدين » ولا eT‏ 
البقين إلا إذا مخلل کو ي 
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وقد رأينا فى أول هذا الفصل أن القلاسفة الذين قالوا ببقاء التفس بعد 
للوت يقولون بذلك لأهم وسجدوا القول به ضرورة عقلية يستازمها اختلاف النفوس 
وحاجة كل منها إلى التطهر والتكل بم حياة بعد هذه المياة » ووجوب هذا 

التطهر والتكل لاستقامة قضاء المدل الإلمى بين الأخيار والأشرار . 
فهذا العنى ملحوظ فى تقدير العذاب الذى يتلى به المذنبون بعد الموت كا 
قضت به شريعة القرآن الكريم . فإن الفسرين كادوا أن يجمعوا على انتهاء 
عذاب الآخرة إلى الففران » وأن الللود والأبد يفيدان الزمان الطويل ولا يفيدان 
البقاء بفير انتهاء . و يؤيد هذا العنى حديث رواه البخارى يفضله يأسلوب الطاب 
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الذى يشرح العانى باجسوسات » ومنه يقول عليه السلام : «. . و إذا رأوا أن 
قد يجوا فى إخوانهم يقولون : ر بنا إخواننا كانوا يصلون معنا ويصومون معن 
ويعماون معنا . فيقول الله تعالى : اذهبوا فن وجدتم فى قلبه مثقال دينار من 
إيمان فأخرجوه » ويحرم الله صورم على النار. . فيأثونهم وبعضهم قدغاب 
فى النار إلى قدمه وإلى أنصاف ساقيه » فيخرجون من عبرفوا » ثم يعودون . 
فقول : اذهبوا فن وجدتم فى قلبه مثقال نصف دينار فأخرجوه » فيخرسجون من 
عرفوا . ثم يعودون . فيقول : اذهبوا فن وجدتم فى قلبه مثقال. ذرة من إيمان 
فأخرجوه . فيخرجون من عرفوا ٠.٠‏ فيشفع النبيون واللائكة والؤينون فيقول 
الجبار بقيث شفاعتى.. فيقبش قبضة من النار فيخرج أقواما قد امتبخثوا فياقون 
فى هر بأفواه الجنة » يقال له ماء الحياة » فينبتون فى حافتيه كا تنبت الحبة فى ميل 
السيل قد رأيتموها إلى جانب الصخرة إلى جانب الشجرة . فا كان إلى الشمس 
نبا كان ضر ونا كار إلى الال میا کان یس٤‏ فيخرجون كأنهم 
اللؤلؤ » فيجمل فى رقابهم الطواتم فبدخاون الجنة . فقول أهل الجنة » هؤلاء 
عتقاء امن ... . 6 

وللنى عليه السلام أحاديث أخرى فى معنى ما تقدم » لغواها جميعا أن 
العذاب تطهير وتكفير» وأن الأنفس جميماً تتلاق فى حظيرة الرضوان . 

فإذا أعطينا أسلوب المقيدة حقه من التعبير » ففى العلمم الآخر ا يدين : 
السم رضا الوازع الأخلاق ؛ ورضا لدواعى التفكير » ورضا لمقيدة الدين . 


.| رز هه 
اہ 
منذ المرب المالية الأولى كثرت فى أوربة وأصريكا منوعات الفصول الى 
يسط فبها كاتبوها آراءم فى المقائد والأديان » ويلخص كل منهم فيها عقيدته 
القى استخلسها لنفسه » وأحس أنها تناسب تقكيره وعلمه وشبوره بالعالم الذى 
يشكن قينه م وها ضيه أسر الاعتفاد فى عصر العلوم « الوضعية » وتجارب 
الإنسانية الحديثة . . 
وتشتمل هذه الجموعات غالباً على آراء رجال ونساء » ينظرون إلى الحياة 
من جوانب شتى . فهم المالم والفيلسوف. ومنهم الفنان واخترع » ومنهم السيامى 
وصاحب الأعمال ' ومنهم من ينظر إلى العا/ نظرة وسطى تثلاق فيها جميم 
الطوائف » وجميع مذاهب الحس والتفكير . 
و بعض هؤلاء قد امخذ له « إلا » اصطفاه على حسب المثل المليا الى 
يتمثل يها الإله : 
و بعضهم يدين بمقيدة بشرية أرضية لا محل فبا لما وراء الطبيعة » ولا 
تخر ج عن كونها مخبة من قواعد الأخلاق و برامج الإصلاح . 
و يعضهم يفسر الدين الذى يؤمن به قومه » تفسيراً بوائمه و مخالف ما اعتقده 
قومه من ارام والعبادات . 


وكلهم -- فى جملة آزائهم ومذاهبهم - بد ن على شىء وأحمد : وهو أن 
الإعان م قلنا فى خاتمة كتابنا عن الله » ظاهرة طببعية فى هذه الحياة . « لأن 
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الإونسان غير المؤمن إنسان غير طببعى فيا محسه من حيرته واضطرابه ويأسه 
وانعزاله عن الكون الذى يعيش فبه . فهو الشذوذ وليس هو القاعدة فى الحياة 
الإإنسانية وفى الظواهس الطبيمية » ومن أتجب المجب أن يقال إن الإنسان نلق 
فى هذا الكون ليستقر على إيمان من الوهم اللحض أو يُسلب القرار » . 

وقد راجعنا كثيراً من هذه المقائد المبتدعة أو المقائد الفردية ها وجدنا بها 
عقيدة واحدة بدعى لها صاحمها أ كثر من دعوام أنها تناسيه وتريحه , أو أنها خير 
ما يناسبه و بريحه » إن لم يكن بد من الاعتقاد . ولكتهم لا يدعون لا أنها عفيدة 
صالحة لاحاعات البشربة » فى أطوار متعددة » وأجيال متعاقبة ‏ ولا دعون أن 
هذه الجاعات البشرية تستغنى عن كل اغتقاد موروث وغير موروث » لأنهم 
وهم آحاد - حثوا لأنفبسهم عن اعتقاد » أو شعروا مخيبة الرجاء لفوات حظهم 
من الاعتقاد . 

وكل:مقابلة بين المقائد الفردية التى من هذا القبيل و بين عقائد الجاعات 
البشرية تنتهى بنا .إلى التفرقة بينها هذه الفوارق التى لا مناص منهاء وهى : أن 
عقيدة الفرد ترجع إليسه فى تفسيره وتوضيحه وأسلوبه فى فهم الأمور بالحقيقة 


أو الجاز. 
أما عقيدة الجاعة فلا مناص فما من ملاحظة شرائط لا ندعو القرورة إلا 
كلها فى تلك المقائد الفردية . 


ومنها أن دين الجاعة لا تخلو من الحاز . لأنه بوحى إلها بالمقيبات الححوبة 
يقرب إليها للعاتى الأبدية التى لا تمتؤج بالضمير » ولا تبتجيش الحس » إلا إذا 
أاشتملت على مخيلاتهم واقترنت بما بعهدونه من الألوفات وللشاهدات . 

ومنها أن دين الجاعة يم الخاصة والمامة والجتهدين والمقلدين » ولا يؤدى 
غيضه الأمى إذا قطم فزيقاً من هؤلاء عن فريق . 
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ومنها أن دين الجاعة لأجيال كثيرة وليس جيل واحد» وفى هذه الأجيال 
السكثيرة ينسم الجال لسكثير من الستحدثات فى العم وكثير من.الغير والأطوار 
ا الأخلاق ومشارب الأذواق : 

والجماعات البشر نة فرص كثيرة لاستحداث العاوم ومتابعة الكشوف 
واللخترعات تستطيع أن تأخذ منها ما نشاء إن لم تأخذها من نصوص الدين . 
ولكنها لا تستطيع أن تأخذ ادن من غير مصادر الاعتقاد . وحسيها منه أنه 
يحضها على التعلم » ولا بصدھا عن سبيل الممرقة » حين تتاح لها مع الزمن وسائل , 
البحث والاستطلاع . 

ونحن فى هذا الكتان قد تعرضنا اكلام عن الفلسفة القرائية من حيث 
هى عقيدة الجماعات الإسلاءية » لنعرض هذه العقيدة عرضاً حديثاً يبى مطالب 
أبناء العصر الحديث . 

و يكن غرضنا فى التكتاب كك ألمعنا فى مستهله - أت نسنشهد 
لقرآن من مذاهب الفلسفة . فإن كثيراً من الفلاسفة الأقدمين والحدثين بواقتون 
الفلسفة القرآنية » فلا يهمنا من ذلك إلا أن يع الفرقون بين مجال الدين » ومجال 
العم والمكة » أن الأوامى والنواهى التى فى القرآن قد عيضت للعكاء فى جال 
المباحث الاجتياعية » "كا عضت ل فى جال المقائد الدينية » ف يكن فيها إعنات 
الفكر فى سبيل إرضاء الضمير » لأنها من شأن الفسكر ومن شأن الضمير . 

مثال ذلك أنهم زعموا أن تحر م إلربا أضماقاً مضاعفة » مسألة اجئاعية 
أو اقتصادية قد عرض ها الفرآن » فأتى فها يك قد برضاه التدينون » ولكنها 
لا ترضى علاء الاجتاع أو خبراء الاقتصاد . 

لكن الفلاسفة الأقدمين والحدثين قد عرضوا ذم السألة فوافقوا فيها عقيدة 


سد ووو 


السلم الذى يدين بأوامره ونواهيه » تأرسطو قد حرم الربا لأنه يجمل المال نفسه 
نجارة وهو وسيلة من وسائل التبادل فى التحارة » وأعداء الاستغلال من فلاسفة 
الاقتصاد الحدئين رون مصائب الاسجتاع كلها إلى تسخير الناس باستغلال 
رؤوس الأموال ؛ و تثناول هذه المسألة قر نحة أدبية عالية » تقيسها بمقياس الشمور 
الإنساتى والسكرامة النفسية » إلا وسعت الريا بوصعة اللسة والمعابة » كا قال 
شکسیر : « إنه صدأ المدن الخسيس» . 

لخي القرآن فى الربا حك لا يبان الفسكر ولا يعطى الضمير حا ]كبر من 
حته القدور فى تقرير الحللات والجرمات » وهذا كل ما يعنينا من الوافقة بين 
مسألة فنكرية » وحكم من الأستكام التى اشتملت عليها الفلسفة القرآ نية . 

وم نشأ أن نستدل على قداسة القرآن بما ظهر من نظريات العلل المديث » 
إذ القرآن م أسلفنا (ص )١١‏ ... «لاحاجة به إلى مثل هذا الادعاء » لأنه 
كتاب عفيدة بخاطب الضمير » وخر ما يطب من كتاب المقيدة فى جال الع 
أ ن بحث على التفكير ولا يتضمن كا من الأحكام يشل حركة المقل فى 
تفكيره » أو حول بين و بين الاستزادة من العلوم حا استطاع » . 

ومن اعاطأ أن نتلق كل نظر ية علية كأنها حقيقة دائمة نمبلها على معانى 
القرآن . لأن النظر يات الملدية لا تثبت على قرار بين جيل وجيل . 

ومن أمثلة ذلا ما قيل عن النظرية السديمية » و.! أيل فى التوفيق ينها 
وبين آيات من الاران الكر م ؛ مها : «أولم ير الذين 5فروا أن السمارات 
٠الأرض‏ كنا رتقا فنتقناها وجملنا من الماء كل شىء حى » 

وقد رجح بعض عاماء الطبيمة س والفلاك خاصة أن 'نظومات الفلكية 
نئأت كايا من السدبم اتيب » وأن هذا السديم تختلف المرارة فيتشقق » 
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أو ينفصل بعض عن بعضه من أم. الندد فيه » فتدور الأجرام الصغيرة منه حول 
الأجرام الكبيرة » وتنشأ النظومات الشمسية وما شامبها من هذا التشقق وهذا 
الدوران » . 

ولبكن النظرية السدعية لا تعدو أن تُكون فرضاً من الفروض ؛ يقل النقص 
والزيادة » بل يقبل التقض والتفنيد » ول ينته ‏ بعد س بين علماء الطبيعة إلى 
قرار متفق عليه . 

ذلنا أن نسأل : هل كان الفضاء كله خلوا من الحرارة » وكانت المرارة 
السكونية كلها ممكرة فى السّدّم وما إليها ؟ 

ولنا أن نسأل : من أبن جاءت المرارة للسدم دون غيرها من موجودات 
هذا النضاء ؟ ألا يجوز أن يظير فى الستقبل مذهب يرجم بالحرارة إلى الفضاء فى 
حالة من حالاته ! أليس خاو الفضاء من الحرارة إذا صح هذا اهلو - عجبا يحتاج 
إلى تفسير ؟ أليس احصار المرارة فى السدم دون غيرها أحوج من ذلك إلى 
التفسير ؟ ألا يقول بعض الملماء اليوم إن الفضاء هو الأثير ' وإن الإشعاع هو 
أصل الادة ؟ وإن الإشماع كله حالة من حالات الأثير؟ 

فالقول الأمون فى تفسير اة القرآنية أن السماوات والأرضين كانتا رتقا 
فافتقتا فى زمن من الأزمان . . . أما أن يكون الرجع فى ذلك إلى النظر ية 
السديمية فهو امجازفة بالرأى فى غير ع » وفى غير حيطة ء ويغير دليل . 
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ومتى استوفى العقل والشمير حظهما من سعة القرآن على هذا النبج القويم , 
فلا حاجة به إلى موامّة النظريات المستحدثة » كلا ظهر منها فرض جديد . 





